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AVANT-PROPOS 


Les textes traduits ici constituent un ensemble dont l'essentiel est 
consacré à définir les règles de l'initiation et de l’éducation spirituelle. 
Leur portée est avant tout pratique. On peut ainsi mesurer à quel point 
Najm al-dîn Kubrâ fut plus un guide spirituel soucieux de conduire ses 
disciples jusqu’à leur but, qu’un doctrinaire du soufisme. Cependant, la 
pratique du soufisme ne saurait se séparer d’une doctrine d'ensemble 
qui la fonde et qui l’organise dans la cohérence du discours. On trou- 
vera donc dans ces traités maints éléments qui complètent ce que Najm 
al-dîn Kubrâ a davantage développé dans Les Éclosions de la beauté et les 
parfums de la majesté. 

On ne reviendra pas en détail sur la biographie de l’auteur qui a été 
largement traitée dans l’introduction des Éclosions de la beauté, et dans 
l'édition arabe de cet ouvrage par les soins du grand orientaliste Fritz 
Meier à laquelle ma traduction se référait. Toutefois, je préciserai 
quelques éléments qui permettront de compléter cette biographie 
grâce à des documents qui se trouvent à la bibliothèque de la Süleyma- 
niye à Istanbul, en particulier des autorisations de diriger des novices 
que Najm al-dîn Kubrâ donna à ses plus importants disciples, et 
quelques souvenirs éparpillés dans ces traités encore inédits que je me 
propose de publier prochainement. Je rappellerai quelques éléments 
généraux sur la vie de Najm al-dîn Kubrä. 

La date de la naissance du maître de Khwäârazm demeure obscure, 
mais au témoignage de Simnäni, il a dû naître en 540/1145-6. Après 
avoir suivi des études, classiques pour l’époque, qui le menèrent jus- 
qu’à Alexandrie auprès du grand traditionniste de son temps, Silaff, il 
eut une révélation en rêve, qu’il rapporte dans les Éclosions de la beauté, 
dans laquelle il vit le Prophète lui révéler son vrai nom, Abû’l-Jannâb, 
lui signifiant ainsi que sa voie consistait à se mettre à l'écart des deux 
mondes, celui d’ici-bas et celui d’en haut. C’est à la suite de cette expé- 
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rience qu'il aurait commencé à chercher un maître au cours d’un long 
périple qui le conduisit jusque dans le sud de l’Iran à Dezfüûl. Les récits 
que nous possédons sur son initiation spirituelle sont contradictoires, si 
bien qu'il est très difficile de savoir à qui Najm al-dîn Kubrä la doit vrai- 
ment. Un premier récit fait remonter son initiation au maître Ismâʻîl 
Qasri qui tenait un couvent à Dezfül. C’est là qu’il aurait fait sa pre- 
mière expérience du concert spirituel, pratique qu’il condamnait fer- 
mement à l’époque, en tant que jeune savant. Le second récit ferait 
remonter son initiation à un maître extatique de Tabrîz qu'il aurait 
connu par hasard et qui lui aurait à la fois révélé qu’il serait «le pinacle 
du monde» et aurait provoqué en lui ses premières intuitions spiri- 
tuelles après l’avoir revêtu de son propre manteau déchiré sous l’effet 
de l’extase. Ce ne serait qu'après cet épisode qu'il serait allé à Alexan- 
drie et finalement à Dezfül. Les deux récits, en tous les cas, s'accordent 
pour faire de Najm al-din Kubrâ un portrait très proche, dont les traits 
vont se répéter ensuite chez d’autres kubrawîs, notamment l’un des 
grands disciples de Najm al-dîn Kubrâ, Bâkharzi, dont le fils jouera un 
rôle important dans la conversion de la Horde d’or. Najm al-dîn Kubrâ 
y apparaît comme un jeune homme très savant, conscient de sa science 
et imbu de sa personne. Il accorde ainsi plus d'importance à l’acquisi- 
tion de la science de son temps qu'aux expériences extatiques, si bien 
qu'il hésite à suivre ce chemin à Tabriz alors qu’il est en train de finir 
son apprentissage de la science des traditions du Prophète. Plus encore, 
alors qu'il est déjà initié par son maître de Tabriz, Bâbâ Faraj, et qu’il 
reçoit un grand nombre de révélations, il ne peut s'empêcher de les 
noter pour en conserver la trace, si bien que Bâbâ Faraj est obligé d’in- 
tervenir pour le lui interdire. De même son initiation par Ismä‘îl Qasri 
se révêlera difficile à cause de sa prétention, si bien que son maître sera 
obligé de l’envoyer au suhrawardien ‘Ammâr Bidlisi pour le corriger, et 
que celui-ci sera à son tour contraint de l’envoyer à un autre suhrawar- 
dien, Rüzbihân Misri, à Alexandrie «pour qu’il y reçoive une gifle» afin 
de le remettre dans le droit chemin. Par ces maîtres il sera ainsi affilié à 
l'ordre ďd’Abû’l-Najîb al-Suhrawardi. Il gardera aussi de ces expériences 
une certaine prévention à l'égard de la science extérieurement acquise, 
comme il le rappelle en condamnant en termes très durs ceux qui 
croient pouvoir aller vers Dieu par leur science, et fondera principale- 
ment son enseignement sur les aspects pratiques du soufisme, comme 
en témoignent ses traités. 

L'un des traits les plus frappants de la figure de Najm al-dîn Kubrâ 
est le fait qu'il eut à affronter le cataclysme de l’invasion mongole de 
l'Asie Centrale sous Gengis Khân qui débuta en 1219. Selon les sources 
kubrawies, Najm al-dîn Kubrâ aurait joué un rôle capital dans le proces- 
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sus de cette invasion qui devait décimer la plus grande partie de la 
population de l'Iran. La situation des soufis, notamment, Najm al-dîn 
Kubrâ, mais aussi Bah’ al-dîn Walad, le père de Jalâl al-dîn Rûmi, était 
peu à peu devenue très difficile sous le règne du Khwârazmshäh ‘Alâ’ 
al-dîn Muhammad. Dans l’entourage du prince, les courtisans, les phi- 
losophes, et les théologiens occupaient la première place et complo- 
taient contre les soufis dont ils jalousaient la popularité, en particulier 
le grand philosophe et théologien Fakhri Râzî. Or le fils spirituel et le 
disciple préféré de Najm al-dîn Kubrâ, Majd al-dîn Baghdädi, perdra la 
vie, assassiné dans des conditions ignobles sur l’ordre du roi. Les 
kubrawîs estimeront les théologiens et philosophes responsables de ce 
meurtre. Toujours est-il que les biographes rapportent que c’est en 
apprenant la mort de Majd al-dîn que Najm al-dîn Kubrä aurait fait une 
prière pour demander à Dieu de balayer le royaume des Khwäârazm- 
shâh, annonçant même au roi repentant qu’ils y perdraient tous la vie. 
Effectivement la mort de Kubrâ va coïncider avec la fin d’un monde et 
la naissance d’un nouvel ordre dans lequel les soufis et la kubrawiyya, 
notamment joueront un rôle plus important. C’est dans cette situation 
que Najm al-dîn Kubrâ va montrer l’un de ses aspects les plus atta- 
chants, ne manquant ni de noblesse, ni de courage. Il ne manqua pas 
non plus d'amour dans cet attachement si sentimental pour Majd al-din 
Baghdâdfi et à ses disciples, allant jusqu’à condamner à la mort son uni- 
vers et lui-même. Il enverra ses disciples les plus importants se réfugier 
dans leurs villes natales pour y continuer son œuvre, et poursuivra jus- 
qu’au dernier moment, la ville tombant par morceaux aux mains des 
Mongols, la formation de ses disciples. Sa noblesse apparaît nettement 
lorsque, ses disciples le suppliant de s’enfuir pour sauver sa vie, Najm al- 
dîn Kubrâ leur répondra qu’il avait été aux côtés des habitants de sa 
ville dans les jours heureux et qu’il ne pouvait pas les abandonner dans 
le malheur. Et il fera preuve d’un extraordinaire courage, quand à un 
âge fort avancé, il ira armé d’un simple javelot et de pierres affronter 
les Mongols pour défendre sa ville aux milieux des assiégés, perdant la 
vie transpercé de flèches. Najm al-dîn Kubrâ est donc mort en 1221 au 
cours d’une des batailles que livrèrent les Mongols pendant le siège de 
Khwârazm. Mais il avait semé les graines du renouveau. 


Quelques lettres d'autorisation accordées par Najm al-din Kubrâ 


Les autorisations de maîtrise spirituelle offrent parfois des informa- 
tions très complètes sur la filiation spirituelle de notre auteur comme 
celle qu’il donna à son grand disciple Sayf al-dîn Bâkharzi (m. 1190- 
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261)" dont je donne le texte ci-dessous. L'intérêt de ce texte de Najm al- 
din Kubrä est qu’il présente le détail de ses affiliations telles qu’il les a 
lui-même reconnues. Par commodités j’ai ajouté des titres entre cro- 
chets pour faciliter la référence. 


Arbre de la lignée en direction spirituelle de Sayf al-dîn Bâkharzi 
Au nom de Dieu le Tout miséricordieux le Très miséricordieux 


Grâce soit rendue à Dieu et la bénédiction soit sur la meilleure de 
Ses créatures Muhammad et toute sa famille. Ceci est écrit par 
Ahmad ibn ‘Umar ibn Muhammad ibn ‘Abdallâh al-Sûfi al-Khiwaqf. 
À reçu de ma main l'investiture du manteau l’enfant le guide et le 
gnostique Sayf al-dîn, honneur de l’islâm, initiateur de la commu- 
nauté mystique, preuve pour les itinérants, Abû’I-ma‘âli Sa‘îd ibn al- 
Mutahhar ibn Saʻîd ibn ‘Alf al-Bâkharzi après avoir rectifié son 
aspiration. 

[Investiture principale] J'avais revêtu l’investiture principale du 
manteau des mains du maître savant, gnostique, maître de son 
époque, maître du genre humain, Abû’l-Hasan ibn Ismâ‘il al-Qasri 
qui l’avait reçu de Muhammad Mankil, et lui de Dâwûd ibn Muham- 
mad connu sous le nom de «serviteur des pauvres», et lui de Abû'’l- 
‘Abbâs ibn Idris, et lui de Abû’1-Qâsim ibn Ramadän, et lui de Abû 
Ya‘qüb al-Tabari, et lui de ‘Abdallâh ibn ‘Uthmân, et lui de Abû 
Ya'qüb al-Nahrajûri, et lui de Abû Ya‘qüb al-Sûsf, et lui de ‘Abd al- 
Wâhid b. Zayd. Et ‘Abd al-Wâhid se rattache en science à Hasan al- 
Basri et dans l'investiture spirituelle à Kumayl ibn Ziyâd, et lui à ‘Ali 
b. Abî Tâlib — que Dieu bénisse sa face. Voilà ce qu’il en est pour la 
lignée de l'investiture principale. 

[Investiture en bénédiction] Mais pour ce qui est de l’investiture en 
bénédiction, je lai reçue des mains du maître de la voie, lumière du 
genre humain, secret de Dieu sur Sa terre, Abû Yâsir ‘Ammâr ibn 
Yâsir al-Bidlisi, et lui d’Abû’l-Najîb ibn ‘Abdallâh al-Bakri, et lui de 
son frère puis de son oncle [‘Abdalläh] et de Wajih al-dîin‘Umar, et 


1. Il fut l’un des plus importants et des plus orthodoxes disciples de Najm al- 
din Kubrâ. On lui doit quelques traités dont il reste deux inédits de grande 
valeur que je me propose de publier prochainement, un récit de ses visions en 
Arabe dont il ne reste qu’un exemplaire incomplet à Leiden et un grand com- 
mentaire des noms de Dieu en Persan dont il reste deux manuscrits l’un en 
Turquie et l’autre au Pakistan. Pour sa vie et ses œuvres voir Iraj Afshar, Du 
risåla-yi ‘irfäni dar ‘ishq, Téhéran, 1980 ; Bâkharzi, Awräd al-ahb&b wa fusüs al- 
âdâb, jild-i duwwum : Fusûs al-ädäb, Téhéran, 1966 ; Muh. Isa Waley, «A Kubrawi 
Manual of Sufism : The Fusûs al-âdâb of Yahyâ Bâkharzî», in The Legacy of 
Mediaeval Persian Sufism, London, 1992, pp. 289-310. 
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tous deux de leur père Muhammad ibn ‘Ammüûya par l’intermé- 
diaire de mon frère Faraj al-Zinjânî?, et lui de Ahmad ibn Siyâh, et 
lui de Mumshâd al-Dînawarî, et lui de’Abû’l-Qâsim Junayd, et lui 
ď’al-Sarî al-Saqati, et lui de Maʻrûf al-Karkhî, et lui de Dâwud al-Tâ’î, 
et lui de Habîb al-‘Ajami, et lui de Hasan al-Basrî, et lui de ‘Ali ibn 
Abî Tâlib — que Dieu soit satisfait de lui. 

[Apprentissage et acquisition de la science de la voie] Mais pour ce qui 
concerne la voie de l'apprentissage et de l'acquisition de la science 
de la voie, j'ai été le compagnon du maître Rûzbihân al-Kabîr al- 
Fârisi — la miséricorde de Dieu soit sur lui — en Egypte, et j'ai pris de 
lui la science de la voie. 

J'ai été le compagnon du juge et imâm ibn ‘Asrûn à Damas qui 
avait étudié auprès du maître Hammâd al-Dabbäs (m. 525/1131) à 
Baghdäd”. 

J'ai été le compagnon du maître ‘Ammâr ibn Yäsir ibn Matär ibn 
Sahäb al-Bidlisi habitant à Ikhlât dans les confins de l’Anatolie 
(Rûm) qui a dit: j'ai été le compagnon du maître Abû Hâmid al- 
Ghazäli [...], et Abû Hâmid al-Ghazâli a été le compagnon d’Abüû 
Bakr al-Nassâj et a appris de lui la science de la voie, et celui-ci a été 
le compagnon de ‘Uthmân al-Maghribi auprès de qui il a appris la 
science de la voie, et celui-ci a été le compagnon d’Abû ‘Ali al-Kitib 
et a appris de lui la science de la voie, et celui-ci a été le compagnon 
d’Abû ‘Ali al-Rûdabari dont il a appris la science de la voie, et celui- 
ci a été le compagnon d’Abû’I-Qäâsim al-Junayd dont il a appris la 
science de la voie, et celui-ci de Sari al-Saqati dont il a reçu la science 
de la voie, et celui-ci de Ma‘rûf al-Karkhî dont il a appris la science 
de la voie, celui-ci de Dâwûd al-Tâ’î par qui il a appris la science de 
la voie, celui-ci de Habib al-‘Ajamî auprès de qui il a appris la science 
de la voie, et celui-ci de Hasan al-Basrî dont il a reçu la science de la 
voie. Voilà quelle est la lignée correcte. Toutefois certains ont 
affirmé que Hasan avait été le compagnon de ‘Al ibn Abî Tâlib et 
avait appris de lui la science de la voie, mais ceci n’est pas juste, et 
Dieu est le plus savant. 

[Etudes] Le précieux jeune homme a pris la science de la voie, de 
la retraite, de la transmission initiatique de l’invocation, et ce qui est 
nécessaire à l’application des bons usages de ce faible. Et je lai prise 
moi-même des savants qui se trouvent dans différentes régions du 
monde comme l’imâm Abû Muhammad Mahmüûd ibn Muhammad 


A, © PA A ‘œ 


314-5 ; pour la manière dont ‘Amûya a investi ses fils par l’intermédiaire de 
Zanjâni, ibid., p. 322. 

3. Il aurait été l’un des maîtres de ‘Abd al-Qâdir al-Jîlâni d'après Jâmi, Nafa- 
hât al-uns, pp. 510-2. 
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ibn al-‘Abbâs al-Khwârazmî, du maître Rûzbihân al-Kabîr al-Fârisî en 
Egypte, du pôle des imâms et maître des maîtres ‘Abd al-Rahîm, de 
‘Uthmân al-Qawwäs, d’Abû Sawâd ibn al-Harîmî et de Mawdüd al- 
Dhahabî qui sont tous de Baghdäâd, du maître ‘Ammâr ibn Yâsir ibn 
Matâr ibn Sahâb al-Bidlisi habitant à Ikhlât, de Muhammad ibn al- 
Munfaqid Makhawî et de Muhammad al-Shakwâ à Marand, de 
l’imâm Abû’l-ʻAlâ al-Häfiz (m. 569/1173), de la preuve ‘Abd al-Latif 
al-Soufi, du soleil des imâms al-Daylami, de Qutb al-din al-Nîsâbûrî 
et de Haydar al-Qazwini, tous à Hamadän, de l’imâm porteur du 
Coran Abû Tâhir al-Silafi al-Sûfi( m. 576/1180) à Alexandrie, du 
pilier de la religion preuve de l'Islam al-Tûsî connu sous le nom de 
ibn Hafda (486-573 ou 571/1093-1178 ou 1176) et du juriste Muham- 
mad al-zâhid tous à Tabriz, et de ‘Altân al-Yamanï pour la rhéto- 
rique“. 

Et nous sommes entrés dans l’annihilation par la remise 
confiante et le dépouillement, et Dieu est le plus savant. Cette lignée 
a été rédigée par le roi des maîtres, le maître Najm al-Haqq wa’l-dîn 
al-Kubrâ — que Dieu sanctifie sa conscience secrète — de sa propre 
main. 


Ce traité nous offre une vision détaillée de la main même de Najm 
al-dîn Kubräâ des études qu'il a poursuivies. Il y distingue trois types 
d'éducation qui correspondent aux trois grandes étapes déjà évoquées 
dans l'introduction des Éclosions de la beauté: l’affiliation au soufisme 
par Ismâ‘îl Qasri, la bénédiction qu'il a reçue de ‘Ammâr Bidlisi, et 
enfin l’apprentissage de la voie par Rüzbihân Misri dont il a gardé la 
vertu de faire accéder ses novices à la sainteté par un simple regard. 
L'autre intérêt de ce texte est qu’il indique de manière très détaillée les 
maîtres que Najm al-din Kubräà a fréquentés pour acquérir la science. 
Or il est surprenant de voir que l’énumération qu'il donne lui-même 
ne s'accorde que très peu avec celle que l’on trouve usuellement dans 
ses biographies, notamment celles qui ouvrent certains manuscrits de 
son commentaire du Coran et qui avaient servi à Fritz Meier et à moi- 
même pour établir la liste de ses maîtres’. En effet, un bon nombre des 
maîtres indiqués dans ses biographies sont absents du texte de Najm al- 
din Kubrâ, qui en cite en revanche un grand nombre d’autres. L’autre 
élément intéressant à relever ici est qu'il indique les endroits dans les- 
quels il s’est rendu pour chercher la science. Nous en connaissions cer- 


4. Il faut encore ajouter à cette liste le nom de l’imâm Muzhir al-dîn qui 
aurait écrit un ouvrage d'histoire et que mentionne Najm al-dîn Kubrâ en l’ap- 
pelant notre maître dans son Traité de soufisme, ms. Shehit Ali 1395, fol. 89a. 


5. Voir en particulier la première page des ms. Damat Ibrahim Pasha n° 153, 
et Hâlet Efendi n° 18. 
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tains, mais il faut y rajouter des villes comme Baghdäd, où il a vraisem- 
blablement dû résider un long moment, Ikhlât, la ville de ‘Ammâr Bid- 
lîsî, aux confins de l’Arménie de l’époque, Marand en Azerbaydjan, ou 
encore Damas, où il a étudié le droit avec un juriste qui avait été dis- 
ciple d’un important maître spirituel. Ces indications sont précieuses 
pour compléter la vision de la personnalité de notre auteur, et aussi 
pour vérifier l’attribution de certains traités qui posent problème. 

La lettre d’autorisation suivante conférée à Sa‘d al-dîn Hamüya* est 
particulièrement touchante lorsque l’on considère qu'elle a été écrite 
quelque temps avant l’arrivée des Mongols et la mort du maître, fin 
février début mars 1220. On apprend également ainsi que Sa‘d al-din 
Hamûya était encore à Khwârazm à cette date. On découvre encore que 
c’est sur l'indication de sa mère, que Najm al-dîn Kubrà tenait en haute 
estime, qu’il vint trouver le maître et qu'il fit preuve de qualités excep- 
tionnelles qui contrastent avec le témoignage de Najm al-din Kubrà sur 
ses autres disciples. 


Au nom de Dieu le Tout miséricordieux le Très miséricordieux 


Certificat de permission de diriger qu'a écrit le maître des maitres, 
modèle des gens des propos prophétiques, Najm al-Kubrâ Abü I-Jan- 
nâb Ahmad ibn ‘Umar ibn Muhammad ibn ‘Abdallâh al-Sûfi al-Khi- 
waqî al-Khwârazmi, le bienheureux, le martyr - que Dieu soit 
satisfait de lui — au maître Sa‘d al-dîn Muhammad ibn al-Mu'ayyad 
ibn Abû Bakr ibn al-Husayn ibn Muhammad ibn Hamüya — que Dieu 
le prenne en Sa miséricorde. 

Grâce soit rendue à Dieu et la bénédiction soit sur la meilleure de 
Ses créatures Muhammad et toute sa famille. Ceci est écrit par 
Ahmad ibn ‘Umar ibn Muhammad ibn ‘Abdalläh al-Sûfi al-Khiwaqf. 
Le très cher enfant, d’un rang supérieur, doué de piété vigilante et 
de piété scrupuleuse Sa‘d al-dîn, beauté de l'Islam et de la voie, 
preuve de Dieu contre les adversaires, Muhammad ibn al-Mu ayyad 
ibn abû Bakr al-Hamüya, qu'Il soit comblé dans ses espérances. Dieu 
l’a gratifié du pèlerinage au sanctuaire, il s’est arrêté aux stations 
saintes et il a appris par cœur le Livre de Dieu qui fut révélé. Il a 
éprouvé le désir de suivre la voie des véridiques. Il a décidé de venir 
rendre visite à ce faible serviteur sur l’indication de sa mère pour la 
même réalisation intérieure — que Dieu la préserve dans l’autre 
monde comme Il l’a préservée dans ce monde. Après être arrivé, il a 
entamé le parcours de la voie de la réalisation et a déployé toute son 
énergie. Il a accompli des retraites sur les indications de ce faible 


6. Sur la vie de ce maître extrêmement prolifique et difficile, voir Jamal J. 
Elias, «The Sufi Lords of Bahrabad : Sa‘d al-Din and Sadr al-Din Hamuwayi», in 
Iranian Studies, vol. 27, n° 1-4, 1994. 
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pauvre en Dieu. Dieu l’a gratifié de ce dont Il gratifie l'élite de Ses 
serviteurs, voyageurs sincères d’entre les saints et les véridiques, jus- 
qu’à ce qu'il atteigne la certitude et qu'il sente l’odeur des brises des 
cimes et les parfums (fawä'h) des aboutissements, qu'il goûte la 
saveur des mets des lois de l'itinéraire, qu'il s'élève au-dessus des 
attirances de l’âme vers le refuge des dispositions louables, puis de 
cette station vers les états magnifiques, et des états vers Celui qui 
provoque les états, et qu'il contemple ce qu'aucune langue ne peut 
décrire de Sa magnificence, du bout de Son royaume de gloire, et 
des merveilles de Son royaume angélique. Et à Dieu appartiennent 
la grâce, la faveur, la force et la puissance. 

Ensuite nous décidâmes de le renvoyer auprès de sa mère — que 
Dieu soit satisfait d’elle — afin qu'il s’acquitte auprès d'elle de cer- 
tains droits que les mères ont sur leurs enfants. On sait par la parole 
de l’envoyé de Dieu — Dieu le bénisse et le salue — que «le paradis est 
sous les pieds des mères». Je lui donnai l'autorisation d’initier à l’in- 
vocation ses disciples en tête à tête, de faire entrer en retraite selon 
leurs règles et les miennes. Je lui ai recommandé de beaucoup lire le 
Coran, en particulier durant la prière de la nuit, et de poursuivre 
l’invocation continue de la prière de l’aube jusqu’à ce que le soleil 
se lève, qu'il monte dans le ciel ou qu'il brille, et après la prière de 
l’après-midi jusqu’à ce que soleil se couche. Je lui ai aussi conseillé 
de multiplier les jeûnes, de les poursuivre sans interruption sans 
manquer les jours du lundi et du jeudi, en particulier les jours 
blancs’, et qu'il ne dorme pas avant la prière de la fin de la nuit. Je 
lui ai conseillé d’être digne des pauvres, de ne pas laisser passer un 
jour sans avoir donné l’aumône, même si ce n’est que d’un biscuit 
ou d’un oignon, à celui dont il sait qu'il prie. Et je lui ai recom- 
mandé d'établir la concorde entre les hommes, d’ordonner le bien 
et d'interdire contre le mal de façon amicale, à moins qu'il n’y ait 
des injustices venant des dirigeants ou d’autres, car cela est néces- 
saire, et cela dans le respect du Coran et de la tradition du Prophète, 
et en se tenant à l'écart des gens des innovations et des passions. J’ai 
l'espoir que Dieu le gratifie de ce qui en lui est rectitude dans les 
choses du monde et de la religion. Je lui ai recommandé de m'in- 
clure dans sa bonne prière par les mots de l’approbation et qu'il 
conseille cela à ceux qui l’aiment, car par la grâce de Dieu je ne me 
crois pas assez bon pour ne pas avoir besoin de leurs bonnes prières, 
et c’est Dieu à qui nous demandons assistance et à Lui que nous 
nous en remettons. 

Quant à moi j'ai été investi du manteau par le maître du genre 
humain Ismâ'il al-Qasri — que Dieu le garde en Sa miséricorde — qui 


7. C'est-à-dire les quelques jours où la lune est la plus forte dans le mois. 
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l’avait reçu de Muhammad Mankîl, de Dâwûd ibn Muhammad 
connu sous le nom de «serviteur des pauvres», d’AbüÜ’1-"Abbäâs ibn 
Idrîs, d’'Abû’l-Qâsim ibn Ramadäân, d’Abû Ya'‘qüb al-Tabari, de 
‘Abdallâh ibn ‘Uthmäân, d’Abüû Ya‘qüb al-Nahrajûrî, d’Abû Ya‘qüb al- 
Sûsî, de ‘Abd al-Wâhid ibn Zayd, de Kumayl ibn Ziyâd, de ‘Alf b. Abi 
Tâlib — que Dieu bénisse sa face — et de l’Envoyé de Dieu — Dieu le 
bénisse et le salue. 

Je lui ai donné l'investiture du manteau selon ses conditions pour 
qu’il s’en enveloppe, et je lui ai donné la permission de le porter. Je 
lui ai donné l'autorisation d’en donner l'investiture à qui le désire, 
et grâce soit rendue à Dieu, Ses bénédictions soient sur Muhammad 
et sa famille. J'ai porté à sa connaissance les traditions dont j'ai reçu 
l’enseignement et mes recueils, et tous les travaux d’exégèse et de 
traditions du Prophète ainsi que ce qu'ils contiennent de filiations 
et de chaînes de transmission. De même je lui ai donné à connaître 
mes passages et mes résistances à l'égard de mes maîtres — que Dieu 
les prenne en Sa miséricorde. Et j'ai guéri des fautes et des erreurs, 
et qu’il prie pour moi selon les règles du compagnonnage si Dieu le 
veut”. 


La lettre d’autorisation donnée par Najm al-dîn Kubrä à Baskardi 
contraste avec celle qu’il donna à Sa‘d al-dîn Hamüûya. On y sent parti- 
culièrement bien à quel point les qualités spirituelles de Sa'‘d al-din 
étaient exceptionnelles, et y est suggérée l'influence spirituelle de la 
mère du jeune disciple que le maître tenait en particulière estime. Il en 
va autrement de Zangi, qui a eu une éducation spirituelle beaucoup 
plus laborieuse et que le maître prend la peine de recommander aux 
gens, sans doute parce qu’il ne devait pas être tenu en grand estime de 
la part de ses compagnons, comme le reflète le récit très sévère de Sim- 
nânî qui ne semble pourtant pas s’accorder avec la réalité. Cependant 
un détail que livre Simnânî pourrait laisser penser que les gens auraient 
pu douter de Zangî parce qu’il était noir, ce qui était plutôt inhabituel 
dans le Khwärazm. 


Lettre d'autorisation accordée au maître Zangî Baskardi 


Lorsque le maître, lumière de la communauté, cher entre les com- 
pagnons, Zangî, que ses bénédictions durent toujours, a été au ser- 
vice de nos compagnons un long moment, qu’il a acquis la dignité 
de faire des retraites, et qu’en même temps il a été notre compa- 


8. La fin de la version du manuscrit Shehit Ali 2800, fol. 20b, indique : 
Ahmad ibn ‘Umar ibn ‘Abdallâh a écrit cela les derniers jours du mois de 
Dhû’l-hijja de l’année 616/ février-mars 1220. 


16 LA PRATIQUE DU SOUFISME 


gnon, qu'il a été reçu pour suivre la voie et que nous avons trouvé 
son parcours digne d'éloges, nous lui avons donné un ordre qui lui 
permet de donner l'investiture par la main à son gré, de raser les 
cheveux, de faire entrer en retraite, de conférer la formule d’invoca- 
tion. Nous l'avons préservé par notre propre manteau’. Qu'il multi- 
plie chaque jour les luttes spirituelles, et vive selon la voie de la loi, 
et qu'il ne pose point un pied hors de la voie et des bons usages. 
Qu'il lise le Coran en permanence, qu’il invoque sans discontinuer, 
qu'il s'attache à servir les derviches. Et il est demandé aux frères et 
aux précieux chercheurs qu'ils vénèrent sa famille et qu’ils recon- 
naissent qu il est des nôtres. Grâce soit rendue à Dieu seigneur des 
mondes, la bénédiction soit sur Son envoyé Muhammad et sa famille 
toute entière. 


Autre lettre de recommandation écrite par le maître 
Najm al-din Kubrâ — que Dieu sanctifie sa conscience secrète — 
à l'intention du maître Zangi Baskardi”. 


Au nom de Dieu le Tout miséricordieux le Très miséricordieux 


Maître protecteur de la crainte révérencielle d’une piété scrupu- 
leuse Nûr al-din le modeste de la communauté soufie Zangî ibn ‘Ali 
ibn al-Husayn al-Juwayni — que Dieu le Très-Haut l’agrée — a été un 
long temps un amateur et un infirme dans la compagnie de ce faible 
[que je suis]. Nous l’avons apaisé et il a éprouvé de nombreuses 
souffrances dans la voie. Il a accompli des retraites spirituelles, a 
montré de la sincérité dans la recherche de Dieu. Il est réclamé aux 
amis du monde entier, illustres et pauvres, de chérir ce derviche, 
l'élite des gens du Khuräâsän à qui Dieu S'est adressé, l'élite des gens 
de Kirmän (?) qui sont les amis distingués de ce faible. Et ceux qui 
ont aimé les pieux ancêtres dans la communauté de l’Islâm font par- 
tie d'eux. Et évoquer ce village est douloureux car il est le lieu où est 
tombée sa tête, le village de Baskard, ce village d’où est originaire le 


9. Ce point fait référence au fait que l'investiture du manteau soufi étend la 
protection dont jouit le maître à ses disciples à l’égard des attaques du démon 
et de l’âme et permet au novice de participer selon son niveau aux dévoile- 
ments et autres expériences intérieures du maître, comme le montre l’initia- 
tion de Najm al-din Kubrâ, Les éclosions de la beauté et les parfums de la majesté, p. 
13 sq. 

10. Simnânî rapporte une anecdote sur lui et Majd al-dîn Baghdâdî, et 
affirme qu il aurait été déchu de son rang par le maître qui l’aurait pris en aver- 
sion parce qu'il aurait refusé de suivre son ordre d’aller s'installer au Turkestan 
pour y guider les gens. Cependant le récit de Simnânî s’accorde mal avec l'au- 
torisation que lui a donnée Najm al-dîn Kubrâ, Chihil majlis, pp. 257-8 ; Nafahät 
al-uns, p. 430 ; voir la traduction dans Les éclosions de la beauté, pp. 18-19. 
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fils le plus chéri, le défunt martyr Sharaf al-din, lumière de la com- 
munauté — que Dieu le prenne en Sa miséricorde — et il est né dans 
ce village, descendant de ces pieux ancêtres. De la pratique des cou- 
vents, des mosquées et d’autres lieux semblables on tire la recom- 
mandation que dans un couvent l’on distribue du sucre blanc tant 
que la porte est ouverte. Et s’il est clair qu'il en est bien ainsi, qu'il 
place du pain et du vinaigre devant la personne. S'il reste chez lui et 
qu'il donne au serviteur et au voyageur il vaut mieux qu'il ait l’habi- 
tude de garder la pure niche de prière et qu'il s’en remette à Dieu 
pour sa subsistance. Ce faible homme qui a une grande confiance 
dans la nature de cette personne a accepté que dans les cinq prières 
et que dans les lieux où la prière est exaucée il fasse de bonnes 
prières, «Mon compte et Dieu l'excellent protecteur». 

Mon Dieu ! pardonne à toute la communauté de Muhammad -— 
Dieu le bénisse et le salue — et à tous ceux qui disent: Il n’y a pas de 
divinité hormis, Dieu Muhammad est l’envoyé de Dieu, dans sa vie 
ne serait-ce qu’une seule fois. Amen. Seigneur des mondes et la 
bénédiction soit sur Son envoyé Muhammad et sa famille. 


De nombreuses remarques de ces lettres d’autorisation renvoient de 
manière très explicite aux pratiques auxquelles Najm al-din Kubrä sou- 
mettaient ses disciples comme les retraites, les jeûnes, la lecture conti- 
nue du Coran, le rôle éminent de l’aumône. Toutes ces pratiques sont 
commentées dans les traités traduits ici et leurs soubassements spiri- 
tuels sont systématiquement exposés par notre auteur. On retrouve 
aussi cette modestie foncière, non exempte de candeur, de Najm al-din 
Kubrâ que j'avais déjà signalée dans la préface aux Eclosions de la beauté. 
Le maître ne se désigne toujours que comme «ce faible» et réclame à 
ses disciples de prier pour lui, ne s’estimant pas assez bon pour pouvoir 
se passer des prières des autres. C’est sans doute l’une des raisons prin- 
cipales qui font que Najm al-dîn Kubrâ ne développe pas beaucoup 
finalement une grande doctrine métaphysique comparable à celles 
d’autres grands maîtres qui furent ses contemporains. Il confie 
d’ailleurs qu’à la lecture d’un ouvrage de son maître ‘Ammâr Bidlisi il a 
trouvé que les propos du maître étaient les plus beaux qui puissent être 
tenus, et souvent il indique que c’est à la demande insistante de ses dis- 
ciples qu’il a écrit tel ou tel ouvrage. Lorsque l’on fait le compte des 
ouvrages qui lui sont attribués et qu’on les analyse, on se rend vite 
compte que la plupart sont des traités pratiques. Ils ont certes toujours 
une base spirituelle, mais ils ont avant tout pour but de consolider les 
méthodes mystiques et de pallier aux défauts de ses contemporains. 
Najm al-dîn Kubrâ, comme d’autres avant lui, critique ses contempo- 
rains et se plaint du temps dans lequel il vit. Il considère que c’est une 
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époque d’ignorance comme au début de ses Conseils à l'élite, où il 
affirme qu’en ces temps un derviche ne peut trouver personne qui 
éprouve la même nostalgie de l’autre monde pour pouvoir le suivre. De 
même dans son livre sur la concentration visionnaire, il explique qu'il 
n’a écrit son livre que pour pallier à l'ignorance de ses contemporains à 
l'égard de cette faculté dont il avait pu, tout jeune encore, mesurer les 
effets, comme il l'explique dans les Éclosions de la beauté, 


LES TEXTES 


J'ai inclus dans l’avant-propos la traduction de quelques lettres d'autorisation 
accordées par Najm al-dîn Kubrâ à certains de ses disciples. Il en existe 
d’autres, mais qui sont assez répétitives. J’ai choisi celles-là pour leur intérêt his- 
torique et documentaire concernant la pratique du soufisme et la lignée spiri- 
tuelle de Najm al-dîn Kubrâ telle qu'il la reconnaît lui-même. Ces lettres sont 
tirées de différents manuscrits : 


Autorisation donnée à Sa‘d al-dîin Hamüûya : Manuscrit Murat Buhari 318/4, 
fol. 57b-58a et Aya Sofia 2058, fol. 214b. En arabe. 

Arbre de la lignée en direction spirituelle de Sayf al-dîn Bâkharzt: Il s’agit 
d’un manuscrit Murat Buharî 318/5, fol. 58b-59a. Texte rédigé en arabe. 

Autorisation accordée au maître Zangî Baskardi : Manuscrit Shehit Ali 2800, 
fol. 40a-41b. Texte rédigé en persan. 


TRAITÉ POUR LE FOU D’AMOUR (Risäla ilà Thâ'im atkhà'f min lawma alla'im): 
Il s’agit d’un traité rédigé en arabe. On sait qu'il a été composé avant le Traité 
du voyageur stupéfait. L'édition de T. Subhânî contient sa traduction en persan. 
J'ai inclus dans ma traduction les passages en persan, qui ne sont pas de Kubrà 
et qui ajoutent quelque chose au texte original dans la mesure où ils m'ont sem- 
blé intéressants. Je l’ai indiqué en utilisant l'italique. J'ai employé les deux édi- 
tions disponibles: celle de M. Molé, et celle de Tawfiq Subhânî". J'ai aussi 
contrôlé les éditions avec le manuscrit compris dans le recueil très ancien She- 
hit Ali 2800. Le traité expose dans le détail les principes essentiels de la voie de 
Najm al-dîn Kubrä. 


11. M. Molé, «Traités mineurs de Nagm al-dîn Kubrâ», in Annales Islamolo- 
giques, IV, le Caire, IFAO, 1963 ; Risâla ilâ’'l-hâ’im al-khâ'if, éd. T. Subhânî, Téhé- 
ran, 1364 ; cette édition contient une longue liste des traités attribués à Najm 
al-dîn Kubrâ, il est encore trop tôt pour pouvoir la compléter afin d’avoir une 
vision définitive de l’œuvre du maître. Il faut souligner l’admirable travail d’édi- 
tion accompli par M. Molé, et je compte le poursuivre par l'édition des textes 
traduits ici et de quelques autres prochainement. 

12. Voir à ce sujet mon article «Les commentaires du Usül al-ashara de Najm 
al-dîn Kubrâ par Ismâ‘îl Haqqi Brusawî et ‘Abd al-Ghafûr Lârî», dans les Actes 
du Symposium Ismail Hakki Bursevi, 26-27 mai 2000. 
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TRAITÉ DES DIX PRINCIPES (al-Usüûl al-‘ashara): C’est un traité en arabe qui a 
fait l’objet de nombreux commentaires dont celui du maître naqshbandî ‘Abd al- 
Ghafür Lâri et celui, plus fidèle et plus pénétrant, du maître celveti Ismail Hakki 
Bursevi*. J'ai là aussi utilisé l’édition de M. Molé que j'ai comparée avec l’édition 
de N. Mâyel Heravi qui l’a accompagnée du commentaire de Lârî”. Il s’agit cer- 
tainement du traité de Najm al-din Kubrä le plus répandu. Il traite de façon 
condensée les principes de la voie kubrawï et a été plusieurs fois commenté. 


LES BONS USAGES DES SOUFIS (Âdäb ak-süfiyya): C’est un traité en persan qui 
a parfois été attribué malencontreusement au grand mystique hanbalite ‘Abdal- 
lâh Ansârî. Il faut cependant convenir qu'il s’agit bien d’un ouvrage de Najm al- 
din Kubrâ dont il subsiste des manuscrits présentant des variantes importantes. 
J'ai utilisé pour la traduction l'édition iranienne due à Mas‘üd Qâsimî™ et je l'ai 
comparée avec le manuscrit Fatih 787/4. Je n’ai pas systématiquement signalé 
les divergences entre ces deux sources à moins qu’elles soient vraiment signifi- 
catives, d'autant que l'édition retient déjà de nombreuses variantes. Dans ce cas 
les variantes ou ajouts sont indiqués entre crochets, la lettre F servant de réfé- 
rence au manuscrit. Il s’agit d’un exposé de règles que le novice doit suivre 
pour respecter les usages et la bonne éducation mystique. 


LIVRE DES BONS USAGES DE L'ITINÉRAIRE VERS LA PRÉSENCE ... (Kitab âdâb 
abËsulük ilâ hadra mâlik al-mulk wa malik al-mulük): Il s’agit d’un traité composé 
en arabe, publié par M. Molé dans son recueil des Traités mineurs. M. Molé l’a 
publié d’après le seul manuscrit connu qui se trouve à la bibliothèque Malek de 
Téhéran n° 4034. L'auteur y expose les règles du voyage du novice dans ses 
deux aspects spirituel et temporel, fidèle à l’idée capitale pour Najm al-dîn 
Kubrâ que le mystique est d’abord un voyageur. 


TRAITÉ DU VOYAGEUR EXTATIQUE (Risäla al-sâ ir al-hâ’ir al-wâgid ilâ al-sâtir al- 
wähid al-mâjid): Traité rédigé en persan à la demande de ses disciples pour 
exposer les règles du Traité pour le fou d'amour. J'ai utilisé les deux éditions à 
notre disposition, celle de M. Molé dans les Traités mineurs et celle de Mas‘ûüd 
Qâsimî™. L'auteur a voulu expliquer en persan ce qu'il avait déjà décrit en 
arabe dans le Traité pour le fou d'amour. Il s’agit en réalité d’un exposé systéma- 
tique des grâces que la pratique des principes de sa voie confère au novice et 
qui ne peut être réduit à une simple traduction du traité en arabe. 

Parmi les manuscrits dont nous disposons le plus précieux est certainement le 
recueil Shehit Ali Pasha 2800 qui se trouve à la Süleymaniye. Il s’agit sans aucun 
doute du plus ancien recueil de manuscrits de Najm al-dîn Kubrâ et du plus com- 


13. al-Usül al-'ashara, éd. N. Mâyel Heravi, Téhéran, 1363. 


14. Âdâb al-sûfiyya, Téhéran, 1363. Ce traité a été publié sous le titre Kitâb 
Mukhtasar Fi âdâb al-sufiya wa’l-sâlikîn li-târiq Allâh par de Beaurecueil, dans 
B.LF.A.0., LIX, Le Caire, 1960, mais attribué à un disciple d’Ansäâri. Il a égale- 
ment été traduit en allemand et commenté par F. Meier sous le titre «Ein 
Knigge für Sufis» dans R.S.O., XXXII, Rome, 1957, p. 485-524. 


15. Al-sâ ir al-hä'ir, éd. M. Qâsimi, Téhéran, 1361. 
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plet. C’est aussi un recueil de traités kubrawî anciens qui contient un grand 
nombre de traités de plusieurs auteurs dont Najm al-din Kubrâ, ‘Ammâr al-Bidlisi 
et Majd al-din al-Baghdâdi. Une mention se trouvant à la fin de la Risäla ila'thä'im 
indique qu'il a été achevé en 621/1224, c'est-à-dire trois ans après la mort du 
maître. Cette date permet de considérer que ce recueil a dû être copié immédia- 
tement après la fin tragique de Najm al-dîn Kubrà dans l'intention de réunir le 
plus grand nombre possible de ses traités. Nombre des traités inédits traduits ici 
sont extraits de ce recueil et constituent parfois des exemplaires uniques dont 
nous proposons prochainement de publier une édition critique. Il faut noter 
aussi que la version des Éclosions de la beauté incluse dans ce recueil présente des 
différences dans l’ordre de la composition par rapport à la version des autres 
manuscrits qui correspondent à l'édition de Fritz Meier. 


TRAITÉ DE LA RETRAITE SPIRITUELLE (Risäla al-khalwa): Il existe deux 
manuscrits de ce traité rédigé en arabe. Le premier qui m'a servi de base se 
trouve dans le recueil Shehit Ali 2800, fol. 16b-20a. Le second, indispensable 
pour compléter certains passages tachés dans le manuscrit précédent, est aussi 
conservé à la Süleymaniyye : Murat Molla 1827, fol. 246a-248b. Cette dernière 
copie est datée de 778 et transcrite par un kubrawî nommé Hisâm al-dîn. I 
s’agit d’un texte très proche des Éclosions de la beauté, dans sa facture, qui traite 
des effets de la retraite spirituelle et de l'itinéraire mystique. 


CONSEILS POUR L'ÉLITE (Nastha al-khawäss): Le seul manuscrit qui semble 
l’avoir conservé est le manuscrit Shehit Ali 2800, fol. 41a-47a. Il s’agit d’un 
traité rédigé en persan destiné à répondre à des questions que lui ont posées 
certains disciples à propos de l'itinéraire spirituel. Il y détaille les bénédictions 
attachées au Prophète. Le traité a été rédigé après la Risdla 114 T-hà'im, le Traité 
pour le fou d'amour. 


RÉPONSES À NEUF QUESTIONS (Jawâb-i nuh su'äl): Traité en persan conservé 
à la Süleymaniyye : Shehit Ali 2800, fol. 47b-51b. Najm al-dîn Kubrâ y répond à 
une série de questions qui portent sur les conditions de l'investiture du man- 
teau soufi et le lien avec le maître. 


TRAITÉ DE SOUFISME (Risäla fi L-tasawwuf) : Il s’agit d’un traité rédigé en 
arabe. Le seul manuscrit connu de ce traité est celui qui est conservé à la Süley- 
maniye : Shehit Ali Pasha 1395, fol. 48a-125b. Ce traité traite de manière systé- 
matique des grandes notions du soufisme ancien. Beaucoup des propos cités 
par le maître sont tirés du Tahdhib al-asrär de Khargüshi. L'intérêt de ce traité 
est qu’il présente avec ce texte de très importantes variantes dans les propos 
rapportés. En outre Najm al-din Kubrâ y a ajouté son propre lexique qui offre 
une description détaillée de sa doctrine sous forme de catalogue. 


TRAITÉ DES BONS USAGES DES ITINÉRANTS (Âdéb al-sâlikin): J'ai utilisé pour 
la traduction le manuscrit de la Süleymaniye : Aya Sofia 404, fol.173-5. Il s’agit 
d’un court traité en persan résumant les usages de la voie mystique. 
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LES VOIES DE LA CONNAISSANCE DU MANTEAU MYSTIQUE (Kitâb turuq ma‘rifa 
al-khirga): Traité en persan dont le seul manuscrit est à ma connaissance celui 
de la Süleymaniye : Shehit Ali 2800, fol. 62b-68b. Il s’agit d’un exposé systéma- 
tique de la signification spirituelle du manteau dont les maîtres donnaient l'in- 
vestiture aux mystiques. 


TRAITÉ DU NAVIRE (Risäla al-safina): Il existe de nombreux manuscrits de ce 
texte qui a été publié par Fritz Meier sur la base d’un seul manuscrit en annexe 
à son édition des Fawâtih al-jamäl. J'ai utilisé les manuscrits suivants pour parve- 
nir à un texte satisfaisant : Shehit Ali 2760 (fol. 100b-101a), Ashir Efendi 157 
(sous le titre al-Turüq, fol. 40b-41a) et Esat Efendi 1475 (sous le titre: Risäla fi 
wujüb altamassuk bil'shant'a, fol. 23a). Il s’agit d’un court traité en arabe sur la 
signification de la loi de la voie et de la réalité. 


Les deux derniers très courts traités intitulés : RÉPONSES À QUELQUES QUES- 
TIONS, et qui concluent les textes font partie du même manuscrit: Aya Sofia 
4821. Le premier traité va du folio 149b à 150a, et le second du folio 150a à 
150b. Il s’agit de textes en persan résumant la nature de la voie et de l’expé- 
rience spirituelle. 


DOCTRINE 


La sainteté 


Najm al-dîn Kubrâ ne s’est guère étendu sur le problème de la sain- 
teté et des hiérarchies de saints dans ses ouvrages. Cependant la ques- 
tion de la sainteté en général ne lui était pas inconnue, comme il 
apparaît dans plusieurs passages de ses traités, notamment Les Éclosions 
de la beauté. Sa discrétion en la matière témoigne qu'il ne considérait 
toutefois pas cela comme un problème qui devait occuper une place 
centrale. Au contraire, comme on l’a déjà suggéré, la question essen- 
tielle est pour Najm al-din Kubrâ, et conformément à la recommanda- 
tion de son maître Rûzbihân Misri, d'indiquer quelle méthode 
convient à l’accomplissement spirituel singulièrement en un temps 
dont il affirme l’indigence, notamment celle des maîtres spirituels". 
Pour lui, donc, le principal est plus de savoir comment atteindre la sain- 
teté que de décrire la sainteté, même s’il en indique quelques signes 
distinctifs, car cette réalité relève de la connaissance qu'acquiert le mys- 
tique lorsqu'il y accède. Cependant on peut approcher sa conception à 
travers quelques rares textes. Autant Najm al-din Kubrà rattache l'ensei- 
gnement de sa discipline spirituelle à Junayd et à Abû Yazid Bistämi”, 


16. La plainte de Najm al-dîn Kubrä se répète dans plusieurs de ses traités et 
fait écho au malheureux sort de son disciple et fils spirituel Majd al-dîn Bagh- 
dâdi. Ces maîtres contestables sont pour lui à classer en trois catégories : ceux 
qui n’ont aucune qualité spirituelle, ceux qui sont ignorants de leur propre état 
et de la faveur divine, enfin ceux qui sont doués de charismes tout en violant la 
loi et qu’il considère comme des sectateurs du démon. Dans un autre passage, 
qui n’a rien perdu de son acuité, où il met en garde contre les mêmes 
déviances, il décrit comment certains arrivent à attirer les naïfs par les manifes- 
tations extérieures de la dévotion et l’attachement à la loi pour les égarer par la 
suite, Les bons usages des soufrs, $ 4. 


17. Ainsi chaque chapitre de sa Risäla al-himma commence par une sentence 
de Junayd, et l’un de ses chapitres est entièrement consacré aux propos d’Abü 
Yazîd al-Bistâmi dont il dit à l’occasion : «Je n’ai jamais vu de plus hautes 
paroles que celles d’Abüû Yazid al-Bistâmi car les hauteurs de ses paroles sont les 
lampes de la connaissance, la brise de la certitude, les fontaines de la pureté, 
l’océan de l’affection divine et les trésors de l’affirmation de l’unicité et de l’es- 
seulement», Risäla al-himma, fol. 46a. 
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autant lorsqu'il aborde le problème de la sainteté, c’est de Hakîm Tir- 
midhi qu'il se réclame. 


Le manteau mystique 


L'un des principes fondamentaux de sa compréhension de la sain- 
teté réside dans la dimension spirituelle du manteau soufi. L’investiture 
spirituelle est inséparable de la réalité de la sainteté. La vertu du man- 
teau est d'exprimer la sainteté. Le manteau a pour but de purifier, mais 
il n’est donné que dans la mesure où l’aspiration a déjà triomphé des 
dispositions condamnables de la nature. La fonction spirituelle du 
manteau réside dans sa dimension la plus simple, à savoir de cacher. 
Cette nature essentielle du manteau rassemble ses deux aspects, celui 
de l'habitude et celui de la servitude. Le manteau réunit ainsi les deux 
dimensions de la religion : sa fonction sociale et sa fonction spirituelle, 
c'est-à-dire la nécessaire organisation de ce monde-ci qui est la condi- 
tion du mouvement vers Dieu par lequel s’ouvre un ailleurs fondateur : 
l’autre monde. La première vertu du manteau réside donc dans cet 
ajustement de la communauté soudée par l’habitude et de la commu- 
nauté qui a pour règle de vie de mettre en pièces les habitudes. Il enra- 
cine donc la communauté religieuse dans son horizon eschatologique 
qui brise toute communauté pour susciter l'émergence de l’absence à 
la fois de la communauté et de l'individu. Ainsi il peut laisser ouverte 
une simple place, la béance du cœur qui réalise sa vertu parfaite, dont 
la robe ouverte est le signe extérieur : être le miroir des attributs divins, 
intégrer les attributs de Dieu en lui, comme le dit Najm al-dîn Kubrâ en 
citant un propos qu'il attribue au Prophète : «Intégrez en vous les ver- 
tus de Dieu», ce qui consiste à n’être pas pour laisser se déployer l’ex- 
pansion des attributs de Dieu en face de Lui. Le fait que le manteau soit 
à comprendre à partir du vêtement permet d’associer le commun des 
gens à l'élite spirituelle dans l’exposé de ses mérites. Si le manteau est 
le signe même de la sainteté, c’est qu’il est ce voile qui marque la pré- 
sence subtile des cent milles significations spirituelles que les maîtres 
connaissent. Le manteau apparaît ainsi comme la vérité de ce qui est 
donné à voir. La phénoménalité réside dans cette multiplicité de signi- 
fications qu’elle masque sous son caractère adventice. Le manteau qui 
voile témoigne tout à la fois de la fonction essentielle du voile pour tout 
dévoilement, et appelle le croyant à passer du sens commun du vête- 
ment à sa dimension spirituelle, c’est-à-dire le manteau. Celui-ci 
exprime tout à la fois le rapport entre la réalité créée et l’existence, 
entre la communauté des croyants et l’élite des saints, entre la vérité et 
la réalité. 
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Il est le signe le plus visible de la sainteté et c’est pourquoi Najm al- 
din Kubrâ s'attache à en fixer les moindres caractéristiques matérielles. 
Sa matière, sa couleur, sa couture impliquent que le novice se soumette 
à un ensemble de rites par lesquels il manifeste son état tout en en pre- 
nant conscience. Le manteau a ainsi ce double caractère initiatique de 
sanctionner les progrès spirituels et de dévoiler le novice à lui-même, 
cette science dont la marque est la métamorphose du manteau. La mul- 
tiplicité du manteau est le récit d’un parcours initiatique. Ces métamor- 
phoses traduisent les métamorphoses intérieures de l'aspirant qui est 
conduit peu à peu jusqu’à cette parfaite purification de soi où l’aspi- 
rant est aspirant de tout ce à quoi aspire Dieu. En se vidant de lui- 
même, il accomplit la parfaite affirmation de l'unicité divine. C’est en 
cela que le manteau est «la sincérité du corps», et qu'il accomplit la 
piété vigilante jusqu’à devenir «manteau sur manteau». Le manteau est 
ainsi une sorte de chemin intérieur que le novice doit parcourir pour 
remettre en ordre son désordre intérieur. C’est ce qui fait du manteau 
« l’un des fruits du monde caché», dit Najm al-dîn Kubrâ dans Les voies 
de la connaissance du manteau mystique. Le manteau rend la vue au cœur, 
comme il l’a rendue à Jacob. Il éveille le cœur par la bénédiction du 
saint qui l’accorde selon certaines procédures complexes. À la méta- 
phore du puits que Najm al-din Kubrâ avait développée pour exposer la 
nature du corps et du cœur, correspond la métaphore du manteau. 
Celui-ci est l'expression de la noblesse du corps et du cœur, nous dit-il. 
Plus encore, «il n’y a pas de différence entre le cœur du saint, sa 
concentration visionnaire et son manteau». Le cœur tient tout entier 
dans cette concentration visionnaire qui est le mode d’être du saint, sa 
présence auprès de Dieu, ainsi qu'il le dit: « Dieu lui fait rejoindre Sa 
proximité à la mesure de sa concentration visionnaire.» Le manteau 
est donc tout à la fois son mode de présence à Dieu et sa présence 
auprès du novice. De même que le manteau voile et ouvre la perspec- 
tive du dévoilement intérieur, il est cette enveloppe dans laquelle se 
manifestent les attributs de Dieu qui s'expriment à travers les usages 
que les prophètes ont laissé aux hommes. 

On peut voir dans la volonté des mystiques d’enraciner la pratique 
de l'initiation par le don du manteau dans la coutume prophétique la 
volonté de justifier légalement cette habitude ™®. Cette lecture sociale 
laisse cependant dans l’ombre l'enjeu réel de ces justifications. La réfé- 
rence aux prophètes a pour but de manifester la continuité spirituelle 


18. Risäla al-himma, ms. Haci Mahmud 2689, fol. 21b. 

19. Najm al-dîn Kubräâ fait même remonter le manteau à Adam et Eve par 
l'intervention de Gabriel pour justifier l'emploi de la laine, Les bons usages des 
soufis, § 7. 
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entre la pratique des maîtres et celle des prophètes. C’est dans la 
mesure où le manteau est l'héritage spirituel des prophètes qu'il per- 
met la découverte intérieure. L'identification du cœur, de la concentra- 
tion visionnaire et du manteau est l'héritage prophétique dans le 
maître. Celui-ci, par la bénédiction qui est attachée au manteau, 
confère au cœur ses états spirituels qui en sont le vêtement, car comme 
le dit Najm al-dîn Kubrâ dans Les voies de la connaissance du manteau: 
«Le manteau du cœur c’est les états du monde caché.» La vérité du 
manteau qui consiste dans cet emboîtement des significations inté- 
rieures s’accomplit dans le cœur du novice par le pouvoir spirituel du 
maître qu'il a hérité des prophètes. Ces états dont le maître revêt le 
novice sont manifestés par les différentes sortes de manteaux dont on 
trouvera le détail dans le texte cité. Le pouvoir du maître appartient à 
sa concentration visionnaire, dont un simple regard peut transformer 
l'aspirant ou le pèlerin, comme cela arriva à Najm al-dîn Kubrâ avec 
Rüzbihân Misri ou Bâbâ Faraj”. Par elle, il a à la fois la possibilité de sai- 
sir l’état du novice et de le propulser par-delà cet état grâce à la béné- 
diction de son cœur dont son manteau est investi. 

Comme l'indique une petite remarque de Najm al-dîn Kubrä, le 
manteau semble jouir d’une certaine autonomie par rapport au maître, 
dans la mesure où il est un héritage prophétique. Cet héritage dépasse 
ainsi le maître lui-même et permet même parfois au novice de tirer des 
bénéfices du manteau, malgré le maître, à condition que le novice ait 
une certaine clairvoyance à l’égard de son propre état. C’est dans le 
même ordre d’idée que Najm al-dîn Kubrâ invoque un propos du Pro- 
phète qui établit le rôle de la bénédiction attachée au saint qui touche la 
personne qui est en contact avec lui-même si l’on ne s’en rend pas 
compte”. Le manteau en tant qu’objet d’investiture possède un pouvoir 
spirituel qui dérive directement du rôle dont il a été investi par les pro- 
phètes de manière répétée, et à cet égard l’histoire du manteau de 
Joseph rendant la vue à Jacob occupe une place privilégiée. La simple ini- 
tiation spirituelle établit une filiation par laquelle la puissance spirituelle 
des prophètes agit sur l’aspiration du novice. Le grand mystique ottoman 
Ismail Hakki Bursevi indiquera dans le même ordre d'idée que la valeur 
du maître n'importe pas autant qu’on peut le croire, car le simple fait de 
se placer par l'initiation dans un rapport de servitude produit déjà une 
purification du cœur. Le mystique qui entre dans cette filiation se trouve 
comme vivre en compagnie du Prophète assisté de l'esprit de Dieu?. 


20. Les bons usages de l'itinéraire, $ 32 : Les éclosions de la beauté, pp. 14-15, 31. 
21. Traité pour le fou d'amour, $ 25 ; Traité du voyageur stupéfait, $ 11. 
22. Traité pour le fou d'amour, $ 6. 
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L'héritage prophétique manifesté dans le pouvoir du manteau renvoie 
bien entendu au rapport qu'entretient la sainteté avec la prophétie. Le 
maître spirituel doit posséder six qualités particulières qui lui permet- 
tent de posséder « la science des manteaux », par laquelle il saura immé- 
diatement quel type de manteau correspond à quelle condition 
intérieure du novice. À part cela il doit dépendre d’une double condi- 
tion, extérieure et intérieure, qui relève davantage de la sainteté. Il doit 
être le lieu qui unit la condition seigneuriale à la condition créaturelle, 
c’est-à-dire que, plongé au fond de la servitude, il est totalement affran- 
chi de ce qui est autre que Dieu. Il est ce serviteur affranchi dont on 
verra qu'il est le sommet de la sainteté, condition de servitude et liberté 
spirituelle allant ensemble, comme le montre Najm al-dîn Kubrä*. Il 
faut aussi qu’il possède un rapport direct avec le Prophète par une 
lignée spirituelle sans défaut, ce qui sera l’une des garanties majeures 
du soufisme, Najm al-dîn Kubrâ rapportant cet usage à celui des inter- 
pellés (muhaddath) et aux traditionnistes, cette classe de savants à 
laquelle il appartenait lui-même”. La filiation spirituelle avec le Pro- 
phète occupe donc pour lui, très classiquement au demeurant, une 
place prépondérante dans sa compréhension de la sainteté. Cependant 
ce lignage garanti extérieurement n’est pas suffisant. Il lui faut encore 
un lignage intérieur par l’état spirituel, sans quoi son investiture serait 
défaillante, car l’extérieur doit correspondre parfaitement à l’intérieur 
et le manifester”. 


L'état et la station 


L'état spirituel est prépondérant pour Najm al-din Kubräâ parce que 
«les états spirituels sont meilleurs pour le gnostique que les propos des 
gens de la connaissance*». Dans son commentaire coranique, il insiste 
sur le fait que l’état est plus accompli que la station. Il ne s’agit pas d'un 
simple choix lié au rôle prépondérant des visions dans l'expérience spi- 


23. Traité pour le fou d'amour, $ 18. 

24. Il y a une certaine ambiguïté entre celui à qui il est parlé, l’interpellé 
(muhaddath) et celui qui rapporte les traditions, le traditionniste (muhaddith), 
qui est une forme de parenté entre les deux traditions. Le rapport entre le 
maître parfait et l’interpellé témoigne de l'influence de Tirmidhi, puisque les 
interpellés, comme le relève Najm al-din Kubrä, sont la classe la plus haute des 
saints, Les bons usages de l'itinéraire, $ 7. 

25. Les bons usages des soufis, $ 12 ; c’est la même injonction que reçut le 
mytique ottoman Ismail Hakki par une vision d’ibn ‘Arabî qui lui ordonna de 
revêtir une robe unie pour manifester son attachement à l’unicité, Sharh al-usül 
al-‘ashara, Istanbul, 1256, p. 28. 

26. Risäla al-himma, fol. 43a. 
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rituelle de Najm al-dîn Kubrâ. Sa position renvoie précisément dans le 
commentaire coranique au problème de la filiation spirituelle. Bref, 
c'est une question qui relève de la prophétologie. L'état est plus accom- 
pli que la station parce que la station est caractéristique de la religion 
abrahamique, tandis que l’état est la condition même de Muhammad. 
Abraham est le prophète de l'effort sur soi, de l’effort de la créature 
pour partir à la rencontre de son seigneur, tandis que Muhammad est 
le prophète qui a été distingué par un pur don de Dieu. L’affirmation 
de la supériorité de l’état sur la station est la reconnaissance de la supé- 
riorité de la faveur divine sur tout effort, la distinction de la providence 
qui s’accomplit à travers la bonne direction”. Plus encore, l'état inclut, 
en la relevant, la station, comme l'islam inclut à titre d’héritage la pure 
religion abrahamique. L’acquisition des états implique de pouvoir se 
soumettre au décret de Dieu et à Son arrêt. C’est là encore une dimen- 
sion supérieure de l’état spirituel, qu'il impose de se soumettre au libre 
don de Dieu, c’est-à-dire de reconnaître Sa toute-puissance. La supério- 
rité de l’état réside ainsi dans l’abandon de toute volonté propre, pour 
être face à Dieu «comme le cadavre entre les mains du laveur de 
mort», motif dont on a signalé qu’il était le fondement de toute la pra- 
tique de Najm al-dîn Kubrâ%. L'état spirituel implique donc la soumis- 
sion là où la station est un retour à soi, un repos entre deux états, 
comme l'indique Najm al-dîn Kubrâ dans la dernière partie, traduite 
ici, de son Traité de soufisme : «L'état spirituel est ce par quoi le serviteur 
est qualifié et par quoi il est revêtu sans qu'il ne le contrôle ni qu’il en 
soit l’auteur, car c’est Dieu qui le provoque librement et qui le retourne 
en tous sens d’un état à l’autre par Sa puissance.» On voit clairement la 
relation que Najm al-dîn Kubrâ fait entre l’état et la puissance de 
Dieu”. S'’abandonner à l’état c’est laisser se déployer la puissance et 
accomplir vraiment la vacuité du cœur. C’est pourquoi alors que la sta- 


27. ‘Ayn al-hayât, com. de Cor. III-97 : le rôle de la providence est entre 
autres de reconstruire le cœur brisé en mettant l’âme à mort, conformément à 
la volonté créatrice primordiale, et elle appartient aux gens de la sainteté, Ayn 
al-hayât, com. de Cor. III-21. 


28. Les éclosions de la beauté, pp. 55 sqq ; Les dix principes, $ 5 ; Les bons usages de 
l'itinéraire, $ 28. 

29. Comparer le pouvoir apaisant de la puissance divine chez HakîmTir- 
midhi, G. Gobillot, «La solution mystique d’al-Hakîm al-Tirmidhi (m. 318/930) 
au problème de la Toute-puissance de Dieu», M.S.R. Lille, t. 53, n°1, janvier- 
mars 1996, pp. 96-97 ; chez Kubrâ c’est à partir de cette expérience de la soumis- 
sion totale exprimée à travers l'exemple de la jeune femme amoureuse de lui 
que s’accomplit l'amour fervent auquel l’homme est appelé et qui est le véri- 
table aboutissement de la quête spirituelle, Les éclosions de la beauté, pp. 193-194. 
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tion s’acquiert par l'effort assidu, nous dit-il, elle est un piège qui inter- 
rompt le cours de l'itinéraire spirituel, car le mystique veut s’y arrêter 
pour s’y reposer, ce qui constitue une entorse à la parfaite affirmation 
de l'unicité. Au contraire l’état, précisément parce qu'il est faible, 
parce qu'il n’est guère qu’un intermédiaire, est le révélateur de la fragi- 
lité de l’homme face à Dieu, de sa finitude, et le conduit ainsi à la réali- 
sation de l’annihilation”. S'abandonnant à l’état, le mystique découvre 
en lui la balance du monde caché, son témoin intérieur, en découvrant 
lamour et la connaissance mystique. C’est pourquoi encore pour Najm 
al-dîn Kubrä il n’y a pas de véritable découverte ni de véritable connais- 
sance si elle ne dérive pas de l’extase et n’aboutit pas à la simplicité de 
l'existence qui s’éprouve : «L'homme qui trouve doit trouver par l’ex- 
tase, la découverte intérieure, la perception intérieure et l’existence, 
car tant qu'il n’est pas dans l’extase l’homme n'’atteint rien”. » 

Partagé entre l’admiration des lumières seigneuriales et la terreur qui 
le fait vaciller, 1l se réfugie dans la miséricorde. Alors descendent les 
anges sur son cœur en une révélation apaisante qui l’éveille à la grati- 
tude, cette gratitude qui est «une faveur issue de Dieu» par la soumis- 
sion à sa puissance et qui est l’une des expressions majeures de la 
sainteté pour Najm al-dîn Kubrä*. L'abandon de soi implique la grati- 
tude, car il suppose la reconnaissance de sa propre impuissance ce qui 
constitue l’un des fondements de la sincérité totale comme le suggère le 
rapprochement du nom donné par le Prophète à Abû Bakr, le véridique 
(siddiq), c'est-à-dire celui qui a réalisé la sincérité, avec le célèbre propos 
qui lui est attribué, par lequel il reconnaît sa propre impuissance”. Le 
mystique ne peut guère que s’en remettre à Dieu, brûlant d’amour pour 
lui et l’implorant comme peut le faire l'amant éperdu. Par cet amour 
dans lequel l’Autre est tout parce que l’on s’est réduit à rien, Dieu ouvre 


30. L'homme est la seule créature à avoir vraiment besoin de l’essence et des 
attributs, c’est sa pauvreté ontologique même qui se décline ensuite selon trois 
degrés, ‘Ayn al-hayät, com. de Cor. XXXV=15. 

31. Traité du voyageur, § 1. 

32. Sur ce point et la tradition attribuée à David voir Les éclosions de la beauté, 
pp. 82 sqq ; cette descente des anges est décrite dans le commentaire coranique 
comme «le jour de la félicité des chercheurs sincères, lorsque le soleil de la pro- 
vidence se lève de l’horizon de la sainteté, que le ciel du cœur se fend en se 
débarrassant des nuages de la condition humaine, et que descendent les anges, 
les anges des attributs de spiritualité porteurs de la visitation de Dieu», ‘Ayn al- 
hayät, com. de Cor. XXV=25. 

33. Pour l'importance et la place d'Abû Bakr par rapport à Muhammad, voir 
mon article «Prophétologie dans le ‘Ayn al-hayät, tafsir attribué à Najm al-dîn al 
Kubrâ» dans Mystique musulmane, parcours en compagnie d’un chercheur : Roger Dela- 
drière, à paraître. 
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au mystique la porte de Sa miséricorde par laquelle il accède à la grati- 
tude. Najm al-dîn Kubrä précise que cette porte n’a pas de poignée“, ce 
qui veut dire qu’elle échappe à tout rapport de causalité, à toute 
méthode d’ascèse. Par l’amour le mystique atteint la réalité première de 
l'existence, cet amour «sans cause» par lequel Dieu est toujours déjà 
sorti de lui-même, dont l’être n’est que l’ombre, la voilure provisoire. Il 
atteint en un instant ce que toute une vie d’ascèse ne lui aurait jamais 
donné. Il réalise en lui-même le secret de l'existence, qui est que celui 
qui aime en lui n’est autre que Dieu, l’aimé, Premier et Dernier. 


Sainteté et héritage prophétique 


La sainteté pour Najm al-dîn Kubrâ apparaît difficilement séparable 
de la maîtrise spirituelle. Le saint kubrawî est relié au Prophète par 
l’état spirituel qui est la réalité de l’abandon de sa volonté propre et 
constitue de ce fait la sincérité accomplie dans la piété vigilante. Le rap- 
port au Prophète par les deux voies - externe par la rectitude de la 
lignée, et interne par l’état spirituel — témoigne du souci permanent de 
Najm al-dîn Kubrâ de lutter en faveur de l’orthodoxie pour un accord 
entre la religion légale et la spiritualité des mystiques, ou bien encore, 
comme on l’a signalé plus haut, entre la communauté des croyants et 
l'élite spirituelle. Il recommande du reste de respecter les savants et de 
ne pas leur chercher querelle. On le voit ainsi, dans l’un des textes, 
répondre patiemment, et parce qu'il y est contraint, aux invectives d’un 
savant en faveur à la cour qui entend jeter le discrédit sur la pratique 
soufie. Ce lien privilégié par l’état renvoie aussi à la volonté de N ajm al- 
din Kubrâ d'insister sur le caractère essentiellement spirituel de ce lien. 
Il rejette catégoriquement l’idée que la lignée spirituelle puisse relever 
d’une filiation par le sang. En réponse à un problème posé par l’éduca- 
tion spirituelle, Najm al-dîn Kubrâ invoque plusieurs traditions pour 
affirmer le pouvoir spirituel des saints et le lien de filiation spirituelle 
qu'ils entretiennent avec le Prophète. En commentant la tradition du 
Prophète selon laquelle «au sein de ma propre communauté après la 
mort je laisse deux choses, et celui qui les suivra ne perdra jamais son 
chemin : le livre de Dieu et ma famille », Najm al-dîn Kubrâ indique que 
la famille du Prophète désigne les savants. Cependant, il ajoute une 
condition impérieuse pour valider cette interprétation. Il faut que les 
savants en question soient soumis à la crainte de Dieu, invoquant 
comme Justification une autre tradition selon laquelle lorsqu'on 
demanda au Prophète qui faisait partie de sa famille, il répondit: «Tout 


34. Les dix principes, $ 9 ; pour la critique de l’ascèse chez Kubräâ, voir Les éclo- 
sions de lumière, pp. 63 sqq. 
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croyant empli de piété scrupuleuse.» Ainsi le rapport au Prophète est 
bien de l’ordre de la filiation comme l'indique son propos: «Je ne suis 
pour vous que comme le père pour son enfant», mais d’une filiation 
spirituelle dont les mystiques sont les vrais représentants puisqu'ils sont 
investis de la seule vraie science, la science intime qui est acquise par les 
états et non par le discours, et sont animés de piété vigilante”. 

Toute filiation d'ordre familial est ainsi écartée au profit de l’idée 
d'héritage prophétique dont les maîtres spirituels sont les représen- 
tants*. L'idée que la filiation spirituelle soit héritée d’une lignée fami- 
liale apparaît aussi discutable à Najm al-din Kubrâ qu'elle le sera pour 
Simnâni. Ce point est essentiel pour rendre possible une herméneu- 
tique intérieure par laquelle le mystique réalise en lui-même les pro- 
phètes de son être”. C’est bien aussi de cette manière que Simnânî 
comprend les choses lorsqu'il explique à la fin de l'introduction de son 
commentaire coranique qu’attendre la venue du sceau des saints ou du 
mahdi est un enfantillage et une absurdité. Il s’agit plutôt pour lui de 
repousser de soi l’antéchrist de son être et de réaliser en soi le mahdï de 
son être. Que l'héritage prophétique soit passé par Muhammad de la 
filiation biologique à la signification permet donc au mystique de réali- 
ser en lui les dimensions prophétiques présente à son cœur. La sainteté 
est inséparable de cette herméneutique du cœur qui est une remontée 
à travers le Coran pour en accomplir les significations en soi et s’en 
revêtir. Le commentaire coranique de Najm al-din Kubrâ révisé par 
Naym-1 Râzi présente l’amorce de cette herméneutique que Simnänîi 
systématisera par la suite. En effet, dans son commentaire, Najm al-dîn 
Kubrâ renvoie sans cesse les centres subtils aux figures prophétiques 
qui leurs correspondent, et l’on ne peut donc pas attribuer la paternité 
de cette lecture à Simnâni même si celui-ci en a fait un usage systéma- 


35. Sur la distinction entre les sciences et le fait que la science intime ne soit 
acquise que par les états spirituels au contact d’un maître, voir le commentaire 
coranique, ‘Ayn al-hayät, com. de Cor. V=100-1, et pour le passage de la filiation 
biologique à la filiation spirituelle, mon article «La prophétologie dans le ‘Ayn al- 
hayât», dans Mystique muslmane, parcours en compagnie d'un chercheur Roger Deladrière. 

36. C'est l’un des points qui distinguent fondamentalement la prophétie de 
Muhammad de celle des prophètes juifs pour Najm al-dîn Kubräâ. Alors que les 
prophètes ont une filiation biologique qui les relie entre eux, le Prophète a une 
filiation essentiellement spirituelle qui le relie à Abraham par l’intermédiaire 
d’Ismâ'il dont la séparation d’avec son père est le signe de cette rupture qui fait 
passer la filiation du domaine naturel au plan de la signification, ‘Ayn al-hayät, 
com. de Cor. VI-84. 

37. Pour le rôle de la prophétologie et l’ascension des prophètes internes du 
mystique, voir le chapitre qu'Henry Corbin a consacré à Simnânî dans le troi- 
sième volume de son ouvrage, En islam iranien. 
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tique, codifié et fixé dès l’introduction de son ouvrage”. On pourrait 
attribuer la paternité de ces identifications à Najm-i Râzî qui fut le 
continuateur et qui a visiblement révisé l’ensemble du texte de Najm al- 
dîn Kubrâ, de sorte qu’il est difficile de distinguer les deux auteurs sauf 
pour des passages bien caractéristiques de leurs pensées. Or, outre que 
l’on ne trouve pas ce genre d’identifications dans les autres traités de 
Najm-i Râzî, on en trouve la trace dans un traité de Najm al-dîn Kubråâ. 
Dans un passage concernant le don de la parole, le maître indique que 
celui qui garde le silence voit le Jean de son cœur, ou encore le Jésus de 
son cœur se mettre à parler par la grâce de Dieu”. Cette remarque est 
particulièrement importante, à la fois parce qu’elle confirme que ce 
type d'herméneutique remonte bien à Najm al-dîn Kubrâ et parce 
qu'elle définit la nature de l'héritage prophétique dans la sainteté. 
«Chaque musulman doit chercher le Joseph de son cœur et le Benja- 
min de sa conscience secrète et ne pas désespérer de trouver l'esprit de 
Dieu, c’est-à-dire le parfum qui en émane, et qui trouve son cœur 
trouve en lui son seigneur“. » 


La liberté du saint 


Le saint accompli, comme l'indique Les voies de la connaissance du 
manteau, est celui qui peut revêtir l’ensemble des cinq manteaux que 
Najm al-dîn Kubrâ décrit dans son traité, et l’on remarquera d’ailleurs 
que les caractéristiques physiques des manteaux décrits permettent de 
combiner les cinq. Le manteau est à la fois le signe de l’achèvement, car 
il marque l’acquisition d’un certain rang spirituel, et le principe 
moteur de l'éducation spirituelle. Seul ce saint qui a parcouru l’en- 
semble des échelles du manteau peut prétendre guider des disciples, ce 
qui n’est pas le cas du saint simplement ravi, et Najm al-dîn Kubrâ suit 
la position classique en la matière“. Najm al-dîn Kubrâ résume ces dis- 


38. Il n’en va pas de même pour le commentaire de Najm al-dîn Kubrâ qui 
fait varier les associations des centres subtils et des prophètes en fonction de la 
signification de chaque verset et n’en fait pas une condition a priori de l’her- 
méneutique. Je ne m’étend pas sur cette question ici. On la trouvera traités 
dans mon article sur la prophétologie dans le commentaire coranique attribué 
à Najm al-dîn Kubrâ à paraître dans Mystique muslmane. 

39. Traité du voyageur, $ 3. 

40. Ayn al-hayäât, com. de Cor. XII-87 : plus tard il évoquera «la victoire du 
David de vos cœurs et la mise à mort du Goliath de vos âmes», ibid., com. de 
Cor. XVII=6 ; la mention de Joseph correspond aussi à l’idée de ce cœur jeté 
dans lexil du puits du corps que mentionne Najm al-dîn Kubrâ, et annonce 
donc la quête spirituelle, Les éclosions de lumière, p. 138. 

41. Les éclosions de la beauté, p. 219. 
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positions à l’aide de six qualités requises pour le maître : l’état, le goût, 
le pouvoir spirituel, la concentration visionnaire, la clairvoyance et la 
protection, chacune de ces particularités attachées au maître produi- 
sant un effet spécifique chez le novice. Le premier manteau est 
conféré à celui qui aspire à aller vers Dieu et qui entre dans la voie. Il 
est donc à la fois méthode et réalisation. Le premier stade consiste 
d’abord à réaliser la vérité de l’aspiration, c’est-à-dire à harmoniser son 
aspiration et celle de Dieu de sorte que l'aspiration divine puisse domi- 
ner la sienne, et aboutir ainsi à une stabilisation intérieure telle qu'il 
soit «comme la montagne» que rien n’atteint, à l’image de Junayd dans 
le concert spirituel”. Le novice qui a réalisé cette condition atteint l’un 
des accomplissements caractéristiques de la sainteté pour Najm al-dîn 
Kubrâ, la liberté spirituelle, motif dans lequel on peut voir une 
influence de Hakîm Tirmidhî, mais aussi de Junayd, pour qui elle est le 
sommet de l’expérience mystique. Enfin le saint réalisé doit aussi possé- 
der l’ensemble des états spirituels, ce qui est signifié par le manteau 
multicolore, ou pour être plus précis, selon le vocabulaire kubrawi, «le 
manteau aux mille couleurs“». Le saint accompli a donc réalisé en lui 
l’ensemble des caractères du manteau qui sont aussi ceux du cœur, rec- 
titude de l’aspiration, stabilisation de soi, condition de servitude, 
liberté spirituelle et traversée de l’ensemble des états, qui, rappelons-le, 
constituent l’ensemble des réalités du monde caché. En franchissant 
ces couches successives, le mystique s’est élevé jusqu’au point paradoxal 
où son cœur est totalement purifié, devenu une pure enveloppe, ce 
manteau qui doit intégrer en lui les vertus divines et qui correspond à 
son corps de résurrection. 

La description des manteaux permet d’entrevoir l’un des éléments 
que Najm al-dîn Kubrâ a adoptés à partir de la doctrine de Hakim Tir- 
midhî en ce qui concerne la sainteté, la notion de liberté spirituelle. 
Tirmidhi s’ajoute donc aux autres grands héritages spirituels que Najm 
al-dîn Kubrâ reconnaît explicitement à côté d’Abû Tâlib al-Makki, et 


49, Les voies de la connaissance du manteau, $ 3; Traité du voyageur stupéfait, $ 11. 

43. Voir Les éclosions de la beauté, p. 174 ; cette fusion de l’aspiration du mys- 
tique avec l’aspiration de Dieu est tout le sens de la remarque de Najm al-din 
Kubrâ dans son Traité de soufisme selon laquelle, lorsqu'il est arrivé, le cœur de 
l’aspirant s’annihile dans l'aspiration de Dieu, voir Les voies de la connaissance du 
manteau, en note. 

44. Voir sur ce point l’ensemble de textes kubrawîs réunis par M. T. Dânish- 
pajûh, «Khirqa-yi hazâr mîkhî», in Collected Papers on Islamic Philosophy and Mysti- 
cism, Téhéran, 1971, pp. 147-190 ; voir aussi H. Landolt, Correspondance 
spirituelle, Téhéran, 1972, p. 45-47; Jamal Elias, The Throne Carrier of God, Albany, 
1995, p. 41, note 24. 


34 LA PRATIQUE DU SOUFISME 


plus encore de Junayd, présent dans sa lignée initiatique et d’Abû Yazid 
al-Bistâmî dont il fait un vibrant éloge à la fin de sa Riséla al-himma. La 
référence à Tirmidhi, ce grand mystique ancien du nord-est de l’Iran 
est explicite dans Les bons usages de l'itinéraire vers la présence. Elle n’est 
cependant pas isolée, et l’on peut remarquer dans le commentaire 
coranique qui lui est attribué maints motifs qui sont des réminiscences 
de l’enseignement du sage de Tirmidhf. Le passage cité par Najm al-dîn 
Kubrâ reprend un extrait de son Ouvrage traditionnellement connu 
pour poser le problème du sceau de la sainteté, on y reviendra ci-des- 
sous. Najm al-dîn Kubrâ devait donc connaître cet ouvrage, et l'intérêt 
du passage cité est qu’il l’a expurgé pour n’en retenir que ce à quoi il 
adhère. Il l’intègre à sa propre doctrine de l'intégration ou de l’incor- 
poration des attributs de Dieu en soi. 


La sainteté et les noms de Dieu 


À partir de Tirmidhf, Najm al-dîn Kubrà reprend l’idée du parcours 
des noms de Dieu. Le saint voyage dans les noms de Dieu. Chaque nom 
est en somme un univers en soi qui constitue une sorte de royaume avec 
son gouvernement, ses lois, etc. Le parcours des noms est donc comme 
le passage d’une région du monde caché à une autre, ce qui ouvre la 
perspective d’une géographie visionnaire, que cependant Najm al-dîn 
Kubrâ n’exploite pas outre mesure. Mais il faut garder présent à l’esprit 
que Najm al-dîn Kubrâ rappelle à plusieurs reprises qu’il préfère ne pas 
en dire trop, car la science doit s’acquérir par les états spirituels, ce 
pourquoi il suggère plus qu’il n'expose, et ce pourquoi il décrit les 
méthodes spirituelles et est finalement très avare en ce qui concerne les 
réalités métaphysiques. Le mystique est donc appelé à traverser les 
royaumes des noms pour en acquérir la connaissance et les modes 
d’être“. Le saint reçoit le nom qui correspond à chaque station qui fran- 
chit jusqu’à la station qui lui correspond, c’est-à-dire celle que Dieu lui a 
destinée à l’avance en lui en donnant la capacité. Lorsque le mystique a 
atteint cette station connue de Dieu, il se tient auprès de Dieu selon le 
nom qui lui a été conféré, et sa proximité est celle du nom avec les- 
sence. Le saint est donc celui qui se tient dans l apudséité par le nom, et 


45. C’est sans doute là qu'il faut voir l’origine de la position d’un Sa‘d al-dîn 
Hamüûya à propos de l'essence, des attributs et des actes, les attributs étant la vir- 
tualité se situant au niveau de l'essence, les noms les signes au niveau de la face 
et les actes le caractère propre au niveau de l’âme, H. Landolt, «Le paradoxe de 
la face de Dieu», Studia Iranica, t. 25, 1996, fasc. 2, pp. 188-9. La compréhension 
de la sainteté par Najm al-dîn Kubrâ repose sur une distinction stricte entre 
l'expérience attachée aux noms et celle qui est attachée aux attributs. 
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qui a ainsi achevé son voyage. L’acquisition des noms peut être totale. 
Un saint peut être appelé à voyager de nom en nom, au point d’être 
investi de l’ensemble des noms. Il est alors le prince des saints, nous dit 
Najm al-dîn Kubrâ, en reprenant Tirmidhi, sans toutefois reprendre 
l’idée du sceau de la sainteté que le sage invoque immédiatement pour 
qualifier ce prince des saints. C’est celui qui a acquis la part de chaque 
nom pour aller jusqu’au royaume de la solitude divine. Celui qui est 
arrivé à ce point n’a plus à voyager, puisqu'il se situe d’ores et déjà dans 
l apudséité. Najm al-din Kubrâ fait une distinction à ce niveau entre les 
noms et les attributs, que Tirmidhî ne fait pas, suggérant au contraire 
que les noms ne sont pas autre chose que les attributs“. Pour Najm al- 
dîn Kubrâ, lorsque le saint a atteint le nom qui lui appartient en propre 
et qu'il se tient dans sa station auprès de Dieu s'ajoute encore une autre 
distinction. Dans cette station de proximité Dieu ôte les voiles du regard 
intérieur de son cœur pour que s’y reflètent les attributs. Najm al-din 
Kubrâ distingue donc de manière extrêmement stricte dans l'itinéraire 
spirituel ce qui appartient aux noms et ce qui appartient aux attributs, 
distinction que poussera davantage l’un de ses disciples Sa’ d al-din 
Hamûya. Ainsi les noms n’épuisent pas complètement la signification de 
la sainteté. Au-delà de cette expérience par laquelle le mystique se situe 
dans sa station, réalise la stabilité de son être, se trouve l'expérience 
visionnaire du cœur qui est investi par les attributs de Dieu. 

A ce stade l’essence se manifeste au saint par les attributs qui lui 
appartiennent et qui reforment l’intégrité du cœur brisé par la quête 
spirituelle en l’investissant des vertus divines par lesquelles il est exis- 
tant au sens vrai et non plus métaphorique. Najm al-dîn Kubräâ ne va 
pas encore au bout de son exposé de la perfection spirituelle ici. En 
effet, ailleurs, il explique qu’après avoir été illuminé par les attributs, il 
atteint un stade plus élevé encore qui est la pure unicité qui l'illumine et 
par laquelle le saint «fait partie des gens de la théophanie®». C'est là 


46. Signalons toutefois que Tirmidhi n’est pas si net dans son affirmation 
puisqu'il indique que la classe supérieure des saints, les interpellés, est investie 
des attributs et en reçoit la vision, comme Najm al-dîn Kubrâ l'indique pour les 
saints les plus élevés. 

47. Traité du voyageur, $ 4 ; l'expérience de l’unicité demeure aussi toujours 
l’occasion de la vision, d’où la référence à la théophanie, car pour Najm al-din 
Kubrä la certitude par la vision est la plus haute des certitudes contrairement à 
ce que l’on rencontre en général chez les mystiques, Les éclosions de la beauté, p. 
121 ; le primat de la certitude visionnaire (‘ayn al-yagin) sur la certitude sub- 
stantielle (haqq al-yagin) vient sans doute de son maître ‘Ammâr Bidlîsî qui dit 
dans un traité sans titre : «Lorsqu'il acquiert la certitude par la science et la cer- 
titude substantielle, son désir s'empare de lui jusqu’au moment où advient la 
certitude visionnaire», ms. Shehit Ali 2800, fol. 55b. 
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sans doute cette solitude divine que Najm al-dîn Kubrâ évoquait en se 
référant à Tirmidhf sans pour autant l’expliciter. C’est aussi ce troisième 
degré dont Najm al-dîn Kubrâ affirme que l’on est saint que lorsqu'on 
l’atteint. Ce troisième degré a de très nombreuses caractéristiques dont 
la certitude visionnaire, l’affirmation de l’unicité, l’intimité et la vénéra- 
tion, et d’autres sur lesquelles on reviendra“. L’une d'elles est liée à 
l'acquisition des noms. Il s’agit du pouvoir de faire-être, le takwîn. Ce 
pouvoir dérive de l'acquisition du nom suprême par lequel le saint est 
exaucé dans toutes ses prières. Cette acquisition est à la mesure de la 
certitude du voyageur et de sa connaissance des demeures, c’est-à-dire 
des royaumes des noms qu’il a traversés et dont il a acquis les usages. 
C’est pourquoi ce pouvoir n’est autre que celui de la concentration 
visionnaire par laquelle le voyageur a franchi les étapes et les états jus- 
qu'à annihiler son aspiration dans celle de Dieu, de sorte que ce qu'il 
veut n’est autre que ce que Dieu veut. Le saint est là investi du pouvoir 
de faire-être par l’intermédiaire de la parole créatrice : kun, sois ! Il 
peut ainsi être cause des choses créées. Mais le secret de ce pouvoir 
réside en réalité dans sa signification, précise Najm al-dîn Kubrâ, c’est- 
à-dire dans la réalité existentiatrice divine qui dépasse la simple causa- 
lité ontique : «Le käfn'’est que le kâfde l'être créé (kawn), tandis que le 
nün est Sa lumière (nûr)*.» On reviendra plus en détail sur ce pro- 
blème qui semble crucial. Toujours est-il que le pouvoir créateur du 
saint acquis à travers le nom suprême et manifeste par la possession de 
la parole créatrice kun, ne relève pas de la magie, car il ne s’agit pas du 
pouvoir d'une formule. Dans cette parole se tient le secret de la rela- 
tion intime entre la lumière de l’existentiateur et l’être créé de la causa- 
lité. Le saint qui est investi du nom suprême se trouve placé en position 
de vecteur entre les deux. Il est le lien nécessaire entre l’existence dont 
il participe et l’être créé sur lequel il reçoit ce pouvoir de faire-être. Sa 
remontée à Dieu est ce qui permet la mise en lumière, la reconnais- 
sance du secret de l’existence dans l’être créé auquel il est irréductible. 
Le saint porte le dépôt divin assigné à l’homme en ce qu'il rapporte 
l’être créé à sa source. Il en dévoile la réalité en lui-même, puisqu'il 
devient ce pur puits de la puissance entre néant et phénomène qu'est 
le cœur, «la voie du monde caché», «l'intermédiaire entre le néant et le 
phénomène*», ce pur souffle circulaire de la couleur de l'air qu'est le 
hä’du nom Allâh. C’est en ce sens qu’il supporte les signes distinctifs de 
la sainteté indiqués dans Les Éclosions de la beauté: Il est préservé par 


48. Les éclosions de la beauté, pp. 212-3 ; voir aussi pour le nom suprême, ibid., 
pp. 95-107. et 116-118. 


49. Les éclosions de la beauté, p. 214. 
50. Traité de la retraite spirituelle, $ 6. 
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Dieu, il recherche Dieu par Ses faveurs, sa prière est exaucée, il reçoit le 
nom divin, il obtient la parole créatrice, et 1l a réalisé en lui le troisième 
degré’. C’est aussi tout le sens de l’idée que le saint est le serviteur 
affranchi, c’est-à-dire celui qui se tient auprès de Dieu totalement 
affranchi des deux plans de l’être, ou, en termes d'itinéraire, du bas- 
monde et de l’autre-monde, puisqu'il a atteint l'existence dans sa réa- 
lité. C’est aussi la vision qu'il développe dans le commentaire 
coranique en affirmant que «les serviteurs de Dieu sont les affranchis à 
l’égard de la soumission aux deux plans de l’être*>. De ce point de vue 
il a déjà atteint sa résurrection majeure par laquelle il est investi de 
l'existence libre qui n’est plus de l’ordre de l'être, puisqu'il s’agit 
d’exister auprès de Dieu. En devenant l’ensemble des noms, le saint 
atteint le maximum de son existence en Dieu, qui n’est autre que sa 
proximité toujours croissante avec Dieu dans son existence même. 
Cette croissance infinie du corps de résurrection ne peut se déployer 
comme proximité que lorsque l’être créé est dépassé dans l’annihila- 
tion, ce que manifeste le pouvoir du saint de «faire être». 


La liberté spirituelle 


Cette question renvoie à celle de la liberté spirituelle que Najm al- 
dîn Kubrâ expose dans un autre traité. La liberté spirituelle est toujours 
mise en relation avec la condition de servitude dans les textes de Najm 
al-dîn Kubrâ”, conformément à la conception ancienne du soufisme. 
Le Traité de soufisme indique qu’elle consiste en ce que le mystique soit 
affranchi du regard vers les créatures pour ne regarder que Dieu. C'est 
pour Najm al-dîn Kubrä la réalité même de la sincérité totale. Cepen- 
dant, il ne convient pas de l’interpréter au sens de choix, et elle ne cor- 
respond pas avec la liberté dans lamour qui constitue la réalité 
ontologique des hommes au «jour des décrets» chez Hakîm Tirmidhi”. 
La liberté, au sens où l’entend Najm al-din Kubrä est le fait que Dieu 
affranchisse des choses autres que Lui, celui qui s’est totalement soumis 
à Lui dans la condition créaturelle*. Elle est un don de Dieu au mys- 


51. Les éclosions de la beauté, pp. 210-215. 

52. Ayn al-hayât, com. de Cor. XVII-65. 

53. Dans le Traité de soufisme et dans le Traité pour le fou d'amour, $ 18 ; Les votes 
de la connaissance, $ 3 ; Les éclosions de la beauté, p. 215. 

54. G. Gobillot, Le livre de la profondeur des choses, pp. 70-71 et pp. 82 sqq. En 
revanche on peut comparer à cela un propos que Bishr tint à Sarî Saqati dans 
lequel il affirme : «Dieu t'a créé libre, sois comme Il ta créé», Kitäb alluma‘ p. 373. 

55. C’est encore une parenté de Najm al-dîn Kubräâ avec Tirmidhi. Pour 
celui-ci les hommes libres sont ceux qui sont affranchis de la soumission à leur 
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tique. On peut la considérer comme la réalisation du dépouillement 
qui accomplit l'intégrité du cœur. Le serviteur et l’affranchi possèdent 
une qualité commune qui se manifeste dans le port d’un vêtement 
commun, la robe. La détermination et la distinction de ces deux types 
de mystiques sont liées à la question de la condition créaturelle ou 
condition de servitude. Ces deux types de mystiques sont explicités à 
travers deux catégories : le serviteur esclave et le serviteur affranchi. 


Serviteur esclave et serviteur affranchi 


Le serviteur esclave possède des caractères de la liberté spirituelle 
mais ne les à pas tous encore intégrés. Être serviteur de Dieu implique 
que l’on ne serve plus rien d’autre que lui. De ce point de vue le servi- 
teur est toujours forcément déjà affranchi de quelque chose. La condi- 
tion de servitude ne peut donc jamais être comprise sans l’inclure dans 
l’idée de la liberté spirituelle. De même la liberté spirituelle ne peut 
être accomplie ailleurs qu’au sein de la condition de servitude, car c’est 
d'elle qu’elle tire son sens. Les deux catégories sont interdépendantes, 
et la liberté est l’accomplissement réel de la condition créaturelle. Le 
simple serviteur tant qu’il se tient dans la condition de servitude est 
encore dépendant de son but. La condition de servitude implique que 
l’on serve quelque chose. C’est en ce sens que le serviteur est forcé- 
ment un serviteur esclave. Il est dominé par son but, et se tient donc 
toujours dans l'horizon de la volonté. Le serviteur veut ce que veut son 
seigneur pour lui. À ce titre il n’a pas encore atteint la réalité même de 
l'état, c’est-à-dire l’abandon de toute volonté. C’est tout le sens de lac- 
cent que Najm al-dîn Kubrâ met sur la remise confiante*. La volonté 
d'atteindre est «parmi les voiles les plus imposants», rappelle-t-il 
d’après une citation ancienne. Le serviteur n’est accompli que lorsqu'il 


âme et sont les plus grands saints. Najm al-dîn Kubrâ semble tout de même 
étendre la compréhension de la liberté au-delà de ce qu'avait en vue Tirmidhî ; 
pour celui-ci le saint ravi est libéré de la soumission à l’âme par Dieu, ainsi le 
saint qui a reçu la science, la connaissance et l'intelligence est en plus libéré de 
son âme, de même pour les affranchis généreux. La liberté semble donc être 
une qualité supplémentaire qui marque sa perfection mais n’est pas le centre 
même de l'expérience spirituelle, Drei Schriften des Theosophen von Tirmidh, pp. 
56, 79, 191 ; dans un autre ouvrage Tirmidhi lie aussi la liberté avec la condition 
de servitude mais il s’agit là de la servitude à l'égard de la passion, et il nomme 
ces saints les plus grands les affranchis du Tout-miséricordieux, et les affranchis 
généreux, Manäzil al-ibâd min al-ibäda, pp. 94, 98 ; cette dernière expressions 
est aussi employée par d’autres mystiques anciens comme Ibrâhîm Adham, al 
Risâla al-qushayriyya, pp. 220-1. 
56. Livre des bons usages de l'itinéraire, $ 28. 
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est vraiment affranchi de sa propre volonté, car vouloir une chose est 
toujours s’inclure comme sujet dans l’objet de sa volonté. Mourir à soi- 
même pour être «comme le cadavre entre les mains du laveur de 
mort», c’est-à-dire entre les mains de Dieu selon la formulation la plus 
ancienne, consiste à supprimer en soi toute volonté, car elle constitue 
le fond même de toute égoité. Or il faut nier son égoité pour atteindre 
l’ipséité divine”. Le serviteur attend encore quelque chose de Dieu. Pri- 
sonnier de sa volonté, il est enfermé dans cette voie que sa volonté lui 
trace. Visant encore un but il demeure cette voie dont il est l’esclave. Il 
est à ce titre non pas serviteur de Dieu, mais «serviteur de la voie». 
C’est le stade qui correspond à la dévotion (‘bada) qui conduit ensuite 
à la condition créaturelle (‘ubüdiyya) puis à la servitude (‘ubüda)*. 

En progressant, il découvre le bout de la condition de servitude et 
devient vraiment un serviteur. La liberté est inséparable de la condition 
créaturelle et celle-ci ne s’accomplit pleinement que dans la liberté. 
C’est déjà ce que disait Ahmad ibn Khadrawayh qui fréquenta Abû 
Yazid Bistâmî : «Dans la liberté se trouve l’accomplissement de la condi- 
tion créaturelle et dans la réalisation de la condition créaturelle se 
trouve l’accomplissement de la liberté”.» L'enseignement de Najm al- 
dîn Kubrâ apparaît ainsi très proche de ce que l’on trouve dans les 
anciens manuels de soufisme, même si cette notion n’y est pas abon- 
damment développée. Sarrâj, par exemple, indique que «la liberté est 
la réalisation de la condition de servitude pour Dieu» et consiste en ce 
que «rien des réalités créées n'ait d’emprise sur toi®». La vision de 
Najm al-dîn Kubrâ correspond tout à fait à cette définition, et il pour- 
rait faire sien ce propos de Junayd: «La dernière station du gnostique 
est la liberté®.» Le signe de ce progrès qui est un stade intermédiaire 
entre le serviteur esclave et le serviteur affranchi est qu’il découvre la 
balance de la condition créaturelle par laquelle il est capable d’évaluer 
la servitude, c’est-à-dire où elle finit, et en quoi consiste le dépouille- 
ment dans la servitude. Alors il aboutit à la liberté spirituelle. Le servi- 


57. Il s’agit de revêtir le vêtement de l’aspiration devant Dieu pour la déchi- 
rer dans Son ipséité pour prendre refuge en Dieu contre sa propre volonté, 
Conseils pour l'élite, $ 1. 

58. Cette classification correspond entre autres à la triade : asservissement, 
condition de servitude, liberté, Les éclosions de la beauté, p. 213 ; et les explica- 
tions tbid., pp. 121-3. 

59. Sulami, Tabagât al-sûfiyya, p. 104 ; Shibli se contente d'affirmer que la 
liberté n’appartient qu’au cœur, tbid., p. 343. 

60. Kitäb al-luma’, p. 373 ; c’est le même genre de définitions que rapporte 
Qushayri dans sa Risäla, pp. 218-9. 

61. Kitäb al-luma, p. 373. 
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teur affranchi est donc la vérité du serviteur. Il est celui en qui rien ne 
subsiste, celui qui laisse advenir la simple unicité divine dans sa pure 
solitude. L’affranchi n’a pas de relation à autre chose que Dieu, à com- 
mencer par lui-même, car le fond de tout attachement aux choses est 
soi-même. Tandis que les pieux jouissent de leur relation aux degrés et 
aux rangs, les affranchis ne se satisfont que de leur seigneur®. Les pieux 
ne se sont en effet pas libérés des choses de la voie, non plus que de 
leur propre ipséité. La réalité de la liberté n’est finalement rien d’autre 
que l'absence à soi-même, et non le fait de pouvoir choisir, ce qui est 
bon pour soi, ce qui constitue la liberté ontologique. C’est précisément 
à cette liberté de choix qu'il s’agit de renoncer pour atteindre la réalité 
de la liberté qui est précisément de prendre refuge dans le choix de 
Dieu, dans sa volonté créatrice. Le serviteur affranchi est celui en qui 
s’accomplit la vérité de l’amour à savoir que Dieu est celui qui aime et 
celui qui est aimé, seul Dieu connaît et est connu, etc. L’affranchi est 
passé de sa présence à sa convocation par son absence. Son mode 
d’être a changé. Il ne se possède plus et n’a plus de présence propre, il 
ne demeure vraiment que selon la volonté de Dieu. C’est là cette sta- 
tion de la liberté spirituelle au-delà de laquelle il n’y a plus de parcours. 
Le saint accompli est donc à la fois libéré de ce qui n’est pas Dieu et 
libéré de la voie spirituelle elle-même. Il demeure auprés de Dieu dans 
les lieux de présence, sur les esplanades de l'ipséité dans cette ouver- 
ture de lui-même qui n’est plus itinéraire, mais n’est pas non plus 
absence totale. Et il se tient dans la présence de Dieu, pris de folie, 
libéré de tout ce qui n’est pas Dieu, pure concentration visionnaire car, 
comme le rappelle Najm al-dîn Kubrâ en citant un propos de Dhü’l- 
Nün al-Misrf : «La haute concentration visionnaire consiste en ce que le 
serviteur prononce Allâh et en oublie ce qui est autre que Lui dans son 
invocation, » 

Le signe du serviteur affranchi est la robe ouverte qui manifeste la 
béance du cœur, cette simple étendue réduite au souffle de la dernière 
lettre du nom suprême Allâh“. C’est aussi le signe de celui qui a intégré 
en lui-même les vertus divines après avoir éprouvé l’ensemble des états 
spirituels, ainsi que le réclame le propos que Najm al-dîn Kubrä attri- 
bue au Prophète : «Intégrez en vous les vertus divines®.» Or cette inté- 


62. ‘Ayn al-hayät, com. de Cor., XXXVII-44. 
63. Risäla al-himma, ms. Haci Mahmud 2689, fol. 33b. 
64. Les voies de la connaissance du manteau, § 3 ; Les bons usages des soufis, § 10. 


65. Le propos est cité à plusieurs reprises dans le commentaire coranique, 
notamment en com. de Cor., XXI=29. Le commentaire coranique indique que 
chaque centre subtil a une balance qui pèse ce que le voyageur s’est acquis. 
Ainsi la balance de la conscience secrète évalue ses états spirituels, ce qui cor- 
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gration ou incorporation fait que le saint ne s’appartient plus, il est ce 
cœur revêtu des multiples ailes des attributs par lesquels il a franchi les 
différents plans de l’être créé et s’en est affranchi. Comme le dit le 
commentaire coranique : «Les affranchis sont les gens de lamour car 
ils sont affranchis des deux plans de l’être®.» L'un des signes de cet 
affranchissement est précisément la capacité du saint accompli de maî- 
triser le faire-être, le takwîn. Libéré des deux plans de l'être créé, il est 
parvenu à ce stade où il demeure par l'existence de Dieu et non plus 
par la causalité qui fait demeurer une chose dans l'être. C’est en quoi 
son mode de présence est la convocation et non plus la présence sur le 
mode de la chose. C’est en cela qu'il ne peut pas non plus ne plus être 
serviteur. Il est serviteur affranchi, ce qui signifie qu’il ne cesse d’être 
serviteur soumis à la condition créaturelle et en même temps affranchi 
de l’être pour être revêtu des attributs divins. Il demeure, par le rang, 
séparé de Dieu, et ontologiquement investi de l'existence divine par 
laquelle il porte le dépôt, c’est-à-dire les attributs divins pour que Dieu 
s'aime à travers lui. A la fois séparé et uni, il demeure dans l’amour fer- 
vent pris de cette folie propre à l'existence dans son jaillissement inalié- 
nable. Najm al-dîn Kubrà décrit ce stade par un grand nombre de 
qualificatifs : sanctification, annihilation dans l'essence, immersion 
dans l’invoqué, annihilation dans la réalité des vérités, certitude vision- 
naire, affirmation de l'unicité, intimité et vénération, pouvoir créateur, 
etc. Toutes ces qualifications tentent d'approcher le mystère de cette 
communion spirituelle qui n’est plus la distance radicale de l’être à 
l'égard de l’existence, qui n’est plus l'invocation, la simple absence à 
soi-même dans l’effacement, mais qui est ce saut radical au-delà de la 
condition immédiate de l’homme dans l'existence divine qui n’est pas 
non plus une divinisation de l’homme : «Chaque fois que le cœur 
regarde vers Dieu par la certitude visionnaire et la connaissance mys- 
tique, s’interrompt en lui la vision ce qui est autre que Dieu, et s’anni- 
hilent en lui les attributs de la condition humaine sans que s’anéantisse 
son humanité.» C’est une sanctification, c’est-à-dire un arrachement 
de l’homme à ses attributs dans l’affirmation de l’unicité, mais non la 
fin de son humanité sans quoi il y aurait fusion. La liberté n’est pas non 
plus cependant le fait d’être déterminé par la causalité, car celle-ci 
impliquerait d’être entièrement soumis à l'être. Il ne s’agit donc pas 


respond au stade du manteau multicolore, tandis que la balance de l’arcane 
(khafi) qui est la consience secrète de la conscience secrète soupèse ses vertus, 
car il est le centre subtil «capable de recevoir les vertus seigneuriales», ‘Ayn al- 
hayät, com. de Cor. VII-8. 

66. Ayn al-hayät, com. de Cor. XXXIII=41. 

67. Risäla al-himma, fol. 44b. 
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d’une sorte de nécessité qui lui donnerait les caractères d’une pure sub- 
stance. Au contraire il est affranchi de l’être sous ces deux dimensions, 
la plus basse et la plus haute. Il est ce puits intermédiaire entre le néant 
et les phénomènes, sur lequel s’est levée sa résurrection qui lui apparaît 
sous la forme du soleil ou du ciel de son esprit. Sa liberté n’est pas 
infra-ontologique. Elle est cet au-delà de l’être qui correspond à l’exis- 
tence divine où son aspiration est l'aspiration de Dieu, où son souffle 
est le souffle de Dieu. La liberté est l'existence pure qui accomplit l’être 
en subordonnant la causalité à la source. Le mystique accompli est 
donc celui qui manifeste l'illusion de la causalité en l’arrachant à son 
immanence et restitue le rapport intime de l’être à l'existence par la 
restauration du rang de la source. Il est celui qui porte en lui la pro- 
messe eschatologique du retour de l'être à Dieu et de sa parousie. C’est 
en cela que le serviteur affranchi accomplit en lui-même le vœu 
exprimé par Simnânf selon lequel il convient de faire croître sa dimen- 
sion intérieure de mahdi. Le serviteur affranchi est, en ce sens, celui qui 
réalise la résurrection majeure pour lui-même et pour l'être. 


La hiérarchie spirituelle 


Le saint kubrawi libéré de ce qui est autre que Dieu dans son asser- 
vissement même est ce serviteur affranchi dans lequel la condition sei- 
gneuriale fleurit dans sa condition créaturelle. Libéré de l’être, par 
lamour, il éclot à l'existence où les voiles deviennent les vertus de l’es- 
prit. Il est l’objet de métamorphoses successives qui le conduisent à 
franchir les étapes de la sainteté. Dans un premier temps, il compte 
parmi les pieux qui forment la première classe des saints soumis à l’as- 
cèse et dont bien peu arrivent. Dans un second temps, il fait partie des 
Justes, ceux pour lesquels les vices de l’âme sont métamorphosés en ver- 
tus de l’esprit*. Entre cette catégorie et la suivante s'opère encore un 
renversement qui constitue un véritable saut. Les vertus des justes sont, 
nous dit Najm al-dîn Kubrä, les péchés des rapprochés. Cette dernière 
classe de saints, les rapprochés, se distinguent des deux précédentes 
par l’action. Les deux premières, comme l'indique l'introduction des 
Dix principes, ont la particularité d'agir. Les premiers par les pratiques 
de dévotion, et les seconds par l’ascèse. Ces deux catégories ont donc 
comme particularité de fonder leur relation à Dieu sur leurs actes, et ils 
sont arrêtés dans leurs stations respectives par ces actes, car ceux-ci ne 


68. C’est pour Najm al-dîn Kubrà l’une des Caractéristiques de l'islam que 
Dieu métamorphose les péchés en vertus, là où pour les communautés précé- 
dentes il ne fait qu’effacer les péchés, et c’est la véritable dimension eschatolo- 
gique de Muhammad, ‘Ayn al-hayât, com. de Cor. V=12 : pour les justes et les 
rapprochés, ibid., com. de Cor. II-271. 
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peuvent être que relativement à un sujet qui en est la cause”. Ils demeu- 
rent donc soumis en quelque manière au monde de l'être. La dernière 
catégorie est au contraire celle de l'existence. Elle repose sur le renon- 
cement à tout acte. Les vertus des justes sont leurs péchés parce qu'ils 
demeurent encore des actes et qu’ils font obstacle à l’annihilation 
totale. Les rapprochés se sont totalement annihilés de sorte que l'être 
qui voile la simplicité première de l'existence s’est effacé pour laisser 
être l’union parfaite de la lumière du cœur à la lumière de Dieu. Or la 
lumière n’est autre que Dieu, qui seul est la lumière, si bien que la 
lumière de leur cœur n’est autre que le retour de la lumière divine qui 
a traversé les ténèbres de l’être à elle-même, car «la lumière n’est 
connue que par la lumière». Ils se sont donc comme fondus dans 
l'existence de Dieu qui est lumière, et leurs péchés sont métamorpho- 
sés en faveurs divines, ces vertus divines qu’il convient d'intégrer en soi 
selon le propos du Prophète : «Intégrez-en vous les vertus de Dieu.» 
Ces trois classes de saints correspondent aux catégories décrites dans 
le commentaire coranique : l’itinérant qui s’arrête, à qui le monde des 
significations est fermé et qui reste prisonnier de la prison du corps; le 
voyageur qui, par la loi et la raison du monde, va de la forme jusqu'au 
monde de la signification sans s’arrêter ; enfin celui qui vole, qui voyage 
aussi du monde de la forme au monde des significations mais par 
lamour fervent et la concentration visionnaire”. Le saint supérieur est 
le maître de la concentration visionnaire, qui vole par elle dans un 
amour fervent qui le soumet totalement à ses faveurs et le conduit 
auprès de Dieu. C’est ce saint de la concentration visionnaire qui est 
vraiment le serviteur affranchi investi de l’ensemble des états, c’est-à- 
dire des significations du monde caché qui ne sont autres que les noms 
avec lesquels Hakîm Tirmidhi met les saints en relation, et qui préfigu- 
rent le moment où le mystique est investi des vertus divines réalisées en 
lui. Il est celui qui, parce qu'il est mort volontairement, reçoit la vie, 
l'existence réelle, par la providence divine, dont la fonction est précisé- 
ment de rendre vie aux cœurs brisés par la quête spirituelle, comme 
l'explique le commentaire coranique, dont la providence est une 
notion essentielle. Cette vie est une lumière tirée de la beauté divine 


69. Il faut noter que pour Najm al-dîn Kubrä les actes extérieurs ne sont que 
la métaphore des véritables actes, lesquels sont les intentions, c’est-à-dire les 
actes du cœur. C’est que les actes extérieurs courent toujours le risque de los- 
tentation tandis que les intentions, ou actes du cœur, sont toujours détachés 
des apparences, donc sincères, Traité du voyageur, $ 5. Il répètera dans la Risåla 
al-himma que les actes ne sont la clé que du bas-monde ou de l’autre-monde. 


70. ‘Ayn al-hayät, com. de Cor. VI=20. 
71. ‘Ayn al-hayät, com. de Cor. 11-285. 





44 LA PRATIQUE DU SOUFISME 


par laquelle il est doué de la clairvoyance et marche au milieu des 
hommes, éclairé au sujet de leur condition intérieure”, c’est-à-dire, en 
somme, investi des qualités du maître spirituel que nous avons évo- 
quées plus haut. 

Najm al-dîn Kubrâ reprend aussi de Tirmidhi une division tripartite 
de la hiérarchie des saints, mais sans la commenter outre mesure. Il 
s’agit de la distinction entre d’une part le commun des saints et ceux 
qui tiennent le milieu et d’autre part cette élite des saints que sont les 
interpellés (muhaddath)”. Les deux premières catégories ne sont pas 
nettement différenciées. Elles partagent la même Caractéristique 
d’avoir, selon l’image coranique, la poitrine ouverte par le nom et d’en 
être illuminé. La troisième classe de saints est celle qui obtient la vision 
des attributs et en reçoit la lumière. On peut remarquer, dans cette clas- 
sification, que si Najm al-dîn Kubrä regroupe les deux premières caté- 
gories, les pieux et les justes, c’est que le texte de Tirmidhf réunit aussi 
les deux premières classes de saints. La troisième représente donc un 
saut qui la distingue radicalement des autres. Au début des Dix principes, 
Najm al-dîn Kubrâ les nomme effrontés, ceux qui volent, etc. L’effron- 
terie, l’intrépidité de ces saints tient au fait qu'ils atteignent cette soli- 
tude divine où le cœur complètement anéanti est le pur réceptacle des 
attributs de Dieu, laissant Dieu seul à son amour. Le sommet de l’expé- 
rience spirituelle se situe donc au-delà de la simple possession des noms 
qui constitue une station. Or, comme on l’a déjà évoqué, pour Najm al- 
din Kubrâ, l’état est supérieur à la Station, ce pourquoi le manteau du 
maître accompli est le manteau aux mille pièces qui marque précisé- 
ment le passage par tous les états. Au-delà de cette station du nom se 
trouve cet état où le saint est annihilé à lui-même et reçoit les attributs 
de Dieu à la fois en les intégrant et en en ayant la vision, et qui sont les 
multiples ailes de son envol vers l'essence. C’est là d’ailleurs, comme on 
le verra plus loin, d’après le Traité de soufisme, ce qui fait le rapport entre 
l’annihilation et l’effacement : l'effacement inclut la vision, mais l’anni- 
hilation n’est jamais totale, elle renvoie toujours à la surexistence qui 
lui succède avec une rapidité qui rend fou, quand elle ne tue pas. Le 
sommet de l'expérience mystique est «l’annihilation du voyageur dans 
l'unicité», ce moment où le voyageur est pris de stupeur face à Dieu 


72. Les dix principes, § 10. 

73. Il reprend cette classification héritée de Coran, XXXV=39, et l'explique 
en fonction des trois buts des classes d'hommes : le bas-monde, l’autre-monde, 
et enfin Dieu. Cette classification culmine avec ceux « qui se satisfont du sei- 
gneur par le seigneur en atteignant le seigneur qui le prend dans Son intimité 


et le rapproche de Lui pour l'éternité sans fin, et met le monde à son service», 
Risâla al-himma, ms. Haci Mahmud 2689, fol. 23a-b. 
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S 
dans Sa gloire. Et cette stupeur est une sorte RRT comme l'in- 
dique Najm al-dîn Kubrâ ailleurs. La vision est du reste inséparable de 
cette folie intérieure, comme il l'indique à propos de la purification du 
cœur: «Lorsqu'il est complètement purifié, [+ la lumière de] l'unicité 
s'illumine en lui et c’est comme si elle enlevait l’âme, l'intelligence et la 
raison : alors l’homme acquiert la connaissance mystique et il fait partie 
des gens de la théophanie”.» Or la folie est le sommet de l’amour fer- 
vent dans lequel le mystique atteint sa situation singulière face à l’ es- 
sence divine. Cette troisième catégorie est donc bien celle des 
effrontés. La folie est le propre de ceux qui se tiennent dans l’amour 
que Dieu se porte à Lui-même de sorte qu'ils deviennent la relation 
d'amour entre l'essence et ses attributs. 

L'idée de hiérarchie spirituelle n’apparaît pas finalement comme un 
point essentiel pour Najm al-dîn Kubrâ, même s’il connaît visiblement 
très bien les traditions qui s’y rapportent. Les catégories décrites s’or- 
donnent à la nature de la quête spirituelle et visent à décrire les prin- 
cipes directeurs de sa propre voie. Cependant, il lui arrive une fois de 
citer les hiérarchies de saints pour décrire l’aboutissement de la quête 
mystique. Lorsque le saint est parvenu au sommet de sa quête en 
s'étant envolé vers l’essence après avoir été annihilé et avoir retrouvé 
son existence réelle en la personne de son témoin intérieur, il se voit 
conférer le nom suprême dont on sait que Najm al-din Kubräâ l'identifie 
au hâ’ du nom Allâh, ce pur souffle, ce vide intérieur du cœur dont la 
limpidité est manifestée par la claire couleur d’air du «témoin du 
cœur’. Son cœur est alors comme un bassin empli de l’eau pure de la 
certitude, investi du nom suprême qui est un attribut de Dieu. Cet 
accomplissement appartient à l’ordre de la connaissance. Certes, il a 
son importance, mais l'expérience déterminante est plutôt l’expé- 
rience de l’amour fervent dans laquelle le voyageur atteint la folie 
d'amour. L'accès au nom suprême renvoie d’abord au problème de la 
direction spirituelle, c’est-à-dire à la mission du saint vis-à-vis des créa- 
tures. Il se voit en effet conférer un certain nombre de qualités comme 
la clairvoyance, la maîtrise spirituelle, la sainteté et l'éducation. 

La connaissance du nom suprême concerne donc avant tout le pou- 
voir spirituel du saint qui lui permet par sa concentration visionnaire 
d’agir sur les événements par la puissance de Dieu, car tout ce qu'il 
veut est ce que veut Dieu et ce que veut Dieu est ce qu’il veut. C'est ce 
pouvoir spirituel de sa concentration visionnaire qui lui permet, par 


74. Traité du voyageur, S1. 
75. Traité du voyageur, $ 4. 
76. Traité de la retraite, $ 6 ; pour le nom suprême, voir Les éclosions de la beauté, 


pp. 95 sqq. 


46 LA PRATIQUE DU SOUFISME 


exemple, d’être présent auprès de son disciple en permanence et qui 
fait la bénédiction du manteau dont l'investiture remonte à Adam et fut 
répétée par tous les prophètes. Il obtient ainsi deux qualités qui sont de 
type prophétique, la prédication et la lieutenance, qui appartiennent à 
la concentration visionnaire. Il sait aussi à quelle catégorie de saints il 
appartient. Là encore ce qui semble remarquable c’est la grande discré- 
tion de Najm al-dîn Kubrâ qui est de l’ordre à la fois de la discipline du 
secret et de la hiérarchie de ses préoccupations. Une seule phrase per- 
met de savoir que Najm al-dîn Kubrâ connaissait les traditions relatives 
à la hiérarchie spirituelle comme c’est le cas d’un grand nombre de ces 
grands maîtres à l’époque, comme ibn ‘Arabî ou Rûzbehân Baqli par 
exemple”. Il ne développe cependant pas de spéculation particulière 
sur la question. Le saint qui est arrivé au stade de la maîtrise spirituelle 
sait qu'il compte parmi la hiérarchie des substituts (abdäl), et quel rang 
il y occupe. Najm al-dîn Kubrâ reprend l’idée devenue classique que 
«les substituts sont les piliers et les monts de la terre par lesquels les 
habitants du monde reçoivent leur subsistance”». Najm al-dîn Kubrâ 
distingue ainsi trois niveaux ascendants de substituts comptant respecti- 
vement dix, sept et trois dignitaires. Au-dessus se situe encore le pôle. 
Celui-ci est certainement d’une autre nature que les autres substituts, 
car il est isolé de la hiérarchie et Najm al-dîn Kubrâ n'évoque pas même 
la possibilité que le saint réalisé puisse être le pôle. Il se contente d’in- 
diquer qu’il se peut qu'il le connaisse s’il en reçoit le don. 

Bien que citant textuellement, comme on l’a indiqué plus haut, le 
grand ouvrage capital de Hakîm al-Tirmidhf sur le sceau de la sainteté, 
Najm al-dîn Kubrâ prend bien soin d’éluder la mention du sceau des 
saints. Il se contente de mentionner l'expression employée par Tir- 
midhi de prince des saints pour le saint qui a franchi l’ensemble des 
noms divins et a atteint la solitude divine. Il est extrêmement difficile 
de se faire une idée claire de ce que Najm al-dîn Kubrâ pensait de cette 
question et de sa conception de la hiérarchie spirituelle. L'ensemble de 
ses traités, y compris ceux qui sont inédits, ainsi que le commentaire 
coranique, ne mentionnent absolument pas cette question, et la seule 
fois qu’il est question du pôle, c’est dans ce Traité de la retraite extrême- 
ment laconique. La seule possibilité qui puisse subsister serait de trou- 
ver dans l’un des traités encore inédits de grands maîtres kubrawîs 
quelque témoignage sur la conception de Najm al-dîn Kubrâ en la 
matière. 


77. Sur les hiérarchies de saints et le problème plus général de la sainteté 
chez ces auteurs voir M. Chodkiewicz, Le sceau des saints, et Rüzbehân, L'ennua- 
gement du cœur. 


78. ‘Ayn al-hayät, com. de Cor. XXI-31. 
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Cependant on peut douter que Najm al-dîn Kubrä ait jamais adhéré 
à cette idée, précisément à cause de l’emprunt fait à la doctrine de Tir- 
midhî. Il ne fait aucun doute qu’il connaissait cette idée puisqu'il 
connaissait l ouvrage qui la développe”. Le simple fait qu'il évite d’em- 
ployer l'expression de sceau des saints lorsqu'il cite la phrase de Tir- 
midhî qui le mentionne, pour ne garder que l'expression de «prince 
des saints», est suffisamment éloquent. Cette notion a cependant dû 
être évoquée avec ses disciples puisqu'il la connaissait et que ceux-ci 
l’emploieront. Toutefois s’il avait donné un enseignement sur cette 
question, nul doute que le maître kubrawî de l’époque timouride 
Sayyid Muhammad Nûrbakhsh (795-869/1393-1465) l’aurait men- 
tionné dans l’introduction de l’un de ses traités qui porte précisément 
sur cette question. Or ce n’est pas le cas, alors même qu'il prend la 
peine de rapporter un grand nombre de propos des maîtres kubrawîs 
qui l’ont précédé, reconnaissant l’idée de sceau des saints et l’identi- 
fiant au mahdi, y compris Najm-i Râzî ou Simnäni”. Nürbakhsh prête en 
effet à Najm-i Râzî et à Simnânî des propos très précis sur l'apparition 
du mahdî qu'il identifie avec le sceau des saints, dont on peut douter de 
la réalité. Mais il ne cite pas un seul propos de Najm al-din Kubrä, ce 
qu'il n’aurait pas manqué de faire s’il en avait eu la possibilité grâce à 
ce qu'il connaissait de lui. De plus, si ce qu’il dit de Simnânî pourrait 
avoir quelques fondements, il convient de prendre avec attention ce 
qu'il rapporte de Najm-i Râzî, maître kubrawi de la première généra- 
tion qui fut en quelque façon en relation avec l’enseignement d’ibn 
‘Arabî comme Sa‘d al-dîn Hamüya. D’après Nûrbakhsh, Simnäâni aurait 
annoncé le mahdi en affirmant qu’il serait de sa lignée spirituelle et 


79. Il faut aussi signaler qu’il a pu connaître Tirmidhi par son maître 
‘Ammâr Bidlisi dont la Bahja al-tâ'ifa (in F. Meier, Die Fawâ'h ..., pp. 297-8) cite 
Tirmidhf et reprend l'expression de prince des saints en la commentant, mais 
non le terme de sceau de la sainteté. Toutefois le passage cité par Najm al-dîn 
Kubrâ ne se trouve pas chez Bidlisi. On peut donc considérer que d’une part 
Najm al-dîn Kubrâ connaissait l ouvrage de Tirmidhi, et pas seulement des cita- 
tions faites par son maître, et que d’autre part les kubrawis ont pu avoir 
connaissance de l’idée de sceau de la sainteté par un canal spécifique. 


80. Risâla fi Ltasawwuf, ms. Fatih 5367/3, fol. 103b-105b ; ce traité est aussi 
intitulé Riséla al-hud& ; Nûrbakhsh cite un grand nombre de propos du Pro- 
phète, de ‘Alf, d'ibn ‘Arabî, de Najm-i Râzi, Hamüûya, Simnäni, etc. et même 
des propos préislamiques pour justifier sa qualité de mahdî. Je compte faire le 
point sur cette question du sceau des saints et de son identification avec le 
pôle et avec le mahdî chez les kubrawîs dans mon édition et ma traduction à 
paraître du traité du sceau de la sainteté de Sa'd al-din Hamûya ; voir pour 
Nüûrbakhsh, M. Molé, «Les kubrawiyya entre sunnisme et shîisme», REI, 1961, 
pp. 125-137. 





48 LA PRATIQUE DU SOUFISME 


serait le cinquième pôle après lui‘. De même il rapporte que selon 
Najm-1 Râzî, «le pôle promis naîtra après l’an 700 et avant l’an 800 de 
l'hégire*». 

Le témoignage de Nûürbakhsh n’est pas dénué d'intérêt pour ce qui 
concerne Najm al-din Kubräâ. Alors que Hamüûya parle de sceau des 
saints et l’identifie explicitement avec le mahdî comme le fera Simnâni, 
Najm-i Râzî n’emploie pas ces termes mais celui de pôle, si la citation 
de Nûürbakhsh est exacte. Ceci peut renforcer l’idée que Najm al-dîn 
Kubrâ n’adhérait pas à la notion de sceau des saints mais à celle de pôle 
spirituel, ce qui aurait conduit progressivement certains maîtres 
kubrawîs à confondre cette notion d’abord avec celle de mahdi, puis 
avec celle de sceau des saints. Toujours est-il que, d’après le texte de 
Najm al-dîn Kubrâ, le pôle a une singularité qui le place absolument au- 
dessus des substituts et dont il ne précise pas comment il est choisi. La 
seule indication supplémentaire que l’on ait sur lui est qu'il n’est pas 
connu de l’ensemble des saints, y compris des substituts. Cette connais- 
sance est un don que Dieu fait au saint en fonction de critères qui ne 
sont pas précisés. Le pôle est donc en principe caché et le connaître ne 
fait pas forcément partie de l’élection spirituelle. C’est un supplément 
de connaissance. Du reste, il convient de rappeler que pour Najm al- 
dîn Kubrâ la discrétion fait partie de la sainteté, ce pourquoi la retraite 
est particulièrement importante dans sa discipline spirituelle, puisque 
par elle le saint se cache aux yeux des créatures. 

Ce pôle n’a toutefois pas les caractères du mahdî que Nûürbakhsh veut 
voir dans la citation de Najm-i Râzî. Il n’est pas lié à une quelconque 


81. Simnâni moque les mystiques qui attendent le sceau des saints (parmi 
lequels figuraient Sa‘d al-dîn Hamüûya et ses disciples qui ont calculé sa date 
d'apparition pour l’année 826h.) au début de son commentaire coranique, car 
pour lui il s’agit d’abord d’une qualité intérieure : il faut réaliser en SOI sa 
propre dimension de mahdî et repousser sa propre dimension d’antéchrist. 
Cependant, il explique ailleurs que le sceau des saints n’est autre que le mahdi 
attendu dans son Kitäb al-qudsiyyât, ms. Shehit Ali 165/ 2, fol. 209b. Il faut noter 
qu'il y affirme par ailleurs qu’il a traité cette question dans le deuxième cha- 
pitre de son traité Matla ‘al-nugat dont il ne semble malheureusement ne subsis- 
ter que deux folios au Caire. Il dit aussi attendre le mahdi promis qui réunit en 
lui la sainteté et la royauté et dont la signification est de manifester l’excellence 
pour que les hommes s’améliorent, at ‘Urwa li-ahl atkhalwa, pp. 288-289 ; voir 
aussi, Musannafüt-i färsi-yi ‘Alâ’ al-dawla Simnäni, pp. 229-230, 336. 

82. Risâla fi Htasawwuf, fol. 104b, et Nûrbakhsh précise qu’il sagit d'années 
solaires ce qui s’accorde avec le calcul de Hamüûya selon lui ; toutefois cette cita- 
tion ressemble très fortement à une affirmation de Hamüûya au tout début de sa 
Risâla fi zuhûr khâtam al-wilâya. 

83. Traité du voyageur extatique, §4. 
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dimension eschatologique, et de plus il demeure caché à la plupart des 
saints. Or, comme le rappelle Nûrbakhsh, la connaissance de son Imâm 
est une obligation, en particulier le mahdi. La nature du pôle de Najm 
al-dîn Kubrâ s'accorde mal avec cette vision. Si le saint accompli n’a pas 
forcément connaissance du pôle, il compte à ce stade parmi les substi- 
tuts, dit Najm al-dîn Kubrâ, ce qui signifie que ce qu’il décrit comme iti- 
néraire et accomplissement spirituel concerne l'élite des saints. La 
connaissance qu’ils ont de leur propre rang les conduit à recevoir la 
maîtrise spirituelle, et, au-delà, la lieutenance et la prédication qui sont 
des attributs prophétiques. Le saint est progressivement investi des réa- 
lités du Coran qui constituent les réalités mêmes des dévoilements de 
sorte que l’ensemble de l'itinéraire spirituel constitue une herméneur- 
tique du Coran, ou encore une intégration des caractères du Coran 
selon le fameux propos de ‘A’isha concernant le Prophète. De fait, l'in- 
tégration des vertus coraniques appartient à la coloration des états, où 
le Coran lui est révélé sous la forme de points lumineux et d’astres 
comme l'indique Les Éclosions de la beauté, et conduit le saint à la stabili- 
sation de son être. Alors dans cet état de certitude intérieure et de sta- 
bilité qui est le bout de son itinéraire, le saint atteint «les lumières 
prophétiques muhammadiennes» et celles des compagnons”. La sain- 
teté s’accomplit donc à travers l'idéal muhammadien, en intégrant en 
soi les lumières muhammadiennes et leurs degrés les plus hauts. La 
communion spirituelle avec Dieu passe par la personne de Muhammad 
dont il s’agit d'intégrer les lumières en soi. Et cette réalisation inclut les 
compagnons, c’est-à-dire le type de relation initiatique qui unissait le 
Prophète à ses compagnons et qui constitue la matrice de toute initia- 
tion spirituelle. Le saint est donc vraiment muhammadien en ce qu'il 
accomplit l'idéal prophétique de l’apudséité avec Dieu et de la direction 
spirituelle, ce serviteur affranchi, serviteur de ses disciples et affranchi 
auprès de Dieu, celui qui a trouvé son corps de résurrection, la pure 
existence affranchie de l'être. En effet, Najm al-din Kubräâ appelle le 
mystique à emplir son cœur de la réalité muhammadienne pour 
atteindre l’amitié du Prophète et accomplir en lui la vérité du monde, 
lequel est rempli du Prophète”. La dimension muhammadienne du 
saint accomplit ainsi la réalité de sa lignée spirituelle. Réaliser en soi le 
Muhammad de son être, c’est remonter en soi la lignée des maîtres 


84. Traité de la retraite, $ 6 ; on peut voir là l'importance des compagnons 
pour Najm al-dîn Kubrâ ce qui ne peut que souligner si besoin en est encore 
son orthodoxie religieuse. On trouve dans le commentaire de Cor., XXV=6153, 
une analyse des étoiles et des douze constellations en fonction des états spiri- 
tuels. 


85. Conseils pour l'élite, § 2. 
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dont le pouvoir spirituel est le déploiement de la réalité muhamma- 
dienne en soi, ce qui est le but de l’'herméneutique spirituelle du 
Coran, telle que la conçoit son auteur. La dimension muhammadienne 
de la sainteté s'exprime aussi à travers les multiples miracles par les- 
quels les compagnons du Prophète ont reçu son éducation et sa béné- 
diction. Ils sont l'illustration à la fois de l’amitié pour le Prophète et de 
ce lien initiatique entre les compagnons et lui, et, en même temps, de 
l'héritage prophétique présent dans le saint par lequel celui-ci conduit 
le voyageur jusqu’à sa réalité intérieure“, 

C’est en cela que le saint est l'héritier du Prophète et accomplit en 
lui l'ensemble des qualités prophétiques. En effet, la voie, dit Najm al- 
dîn Kubrâ dans ses Quelques réponses à des questions, est celle que tous les 
prophètes ont parcourue. Parcourir la voie mystique c’est donc suivre le 
chemin que les prophètes ont traversé auparavant. Il rappelle à l’occa- 
sion que le Prophète ne reçut la révélation qu'après quarante ans. 
Cependant, il rappelle aussi la fameuse tradition selon laquelle Muham- 
mad était déjà prophète avant qu’Adam ne soit créé. N ajm al-dîn Kubrâ 
en profite pour condamner ceux qui pensent qu'un saint est plus qu’un 
prophète, comme l'avait fait Sarrâj dans le Kitäb al-luma , CE qui peut 
faire écho à l'accusation injuste dont Tirmidhf eut à souffrir, selon 
laquelle il aurait placé la sainteté au-dessus de la prophétie. Si Najm al- 
dîn Kubrâ entend éviter toute ambiguïté sur ce point, c’est précisément 
parce qu'il veut aussi établir la continuité entre sainteté et prophétie et 
qu'il suggère que si les saints suivent la voie des prophètes, ils en acquiè- 
rent certaines Caractéristiques, et qu’à l'inverse tout prophète est égale- 
ment saint, à commencer par le Prophète pour qui la révélation n’est 
arrivée qu’à l’âge de quarante ans, faisant coïncider parfaitement en lui 
la voie et la loi, c’est-à-dire la prophétie et la sainteté”, 


L'aspiration et la relation du disciple au maître 


Pour Najm al-dîn Kubrâ, comme pour beaucoup de mystiques, le 
plus haut degré de la sainteté consiste dans la maîtrise spirituelle, parce 
que le maître réunit à la fois la proximité avec Dieu acquise par l’attrac- 
tion divine qui l’a ravi, et la capacité de diriger les autres et de les 
conduire à leur but grâce à l'itinéraire qu'il a lui-même accompli. Il est 


86. C’est tout le sens de la longue énumération des miracles du Prophète à 
l'égard de ses compagnons et de leur portée initiatique dans les Conseils pour 
l'élite. 

87. Signalons que c’est précisément au nom de cette coincidence parfaite 
qu'Isfaräâyini réclamera des princes mongols convertis à l'Islam de reconstruire 
la politique, H. Landolt, Le révélateur des mystères, pp. 33-34. 
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inutile de revenir sur ce qui a déjà été dit du maître auparavant“. Il 
convient tout de même de mentionner quelques points sur lesquels 
Najm al-dîn Kubrâ insiste tout particulièrement et qui forment l'arma- 
ture de l'initiation kubrawi. Son enseignement en la matière est étroite- 
ment dépendant de son initiation personnelle. Najm al-din Kubrà a dû 
apprendre à ses dépens ce qu'il en coûte de désobéir au maître, et on 
ne peut pas ne pas penser à ces trois gifles qui furent pour lui l’un des 
moments forts de son parcours spirituel. Il rappelle ces éléments dans 
les traités traduits ici. Dans une confession il rapporte un rêve qu'il fit 
de sa mère, décédée à l’époque, et qui a dû se produire au moment de 
son éducation®. Elle lui indique qu’il ne faut pas désobéir au maître, et 
il enchaîne en rapportant comment il s’opposa à son maître au sujet 
d’une question doctrinale sur la nature de l'esprit. 

Ces confessions intimes, empreintes de beaucoup d’humilité, mon- 
trent que la première exigence dans la voie spirituelle est que le dis- 
ciple place son aspiration en un maître absolument digne de confiance. 
C'est le sens qu’il donne aux propos de son maître ‘Ammâr al-Bidlisi : 
«La première fois que je le rencontrai, notre maître ‘Ammâr dit: Nous 
possédons dans l'éducation trois voies: l'expression claire, l’allusion et 
la réalité cachée. L'expression claire est pour les faibles, l’allusion pour 
les intermédiaires et la réalité cachée pour les forts. Je répondis: Je 
désire la voie de la réalité cachée. Or la réalisation de cela consiste en 
ce que le cœur de l’aspirant s’annihile dans le cœur de l’aspiré de sorte 
que rien ne se produise dans le cœur de l’aspiré qui ne se produise 
dans le cœur de l’aspirant. Le cœur de l’aspiré est lui-même annihilé 
dans l'aspiration de Dieu, si bien que lorsque l'aspirant est arrivé, Dieu 
n’aspire pas à quelque chose sans que l'aspirant ne la désire”.» Placer 
son aspiration dans l’aspiration du maître permet de découvrir que 
celui qui aspire n’est autre que Dieu. Le rapport intime au maître est la 
condition de cet échange des aspirations par lequel personne d’autre 
n’aspire en soi que Dieu lui-même. En plaçant son aspiration dans le 
maître, le disciple obtient la conviction qu'il le conduira au but qu'il 
vise, la félicité qui est la théophanie de l'essence. Le maître, en effet, 
ravit le voyageur à lui-même, et le conduit jusqu’à l’étreinte de Dieu”. 


88. Pour cette question, voir Les éclosions de la beauté, pp. 16 sqq. 

89. Signalons le rôle initiatique que Najm al-dîn Kubrâ reconnaît aux mères 
dans ce passage et dans la lettre d'autorisation qu'il donna à Sa‘d al-din 
Hamüûya, que l’on trouvera un peu plus loin, dans lequel il loue cette femme 
semble-t-il exceptionnelle, et rappelle le fameux propos du Prophète qui 
affirme que le paradis est sous les pieds des mères, Traité de la retraite, $ 2. 

90. Traité de soufisme, ms. Shehit Ali 1395, fol. 80a. 

91. Traité de la retraite, $ 2. 
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Si l'aspiration du disciple est nécessaire pour initier son rapport au 
maître, elle se retourne ensuite, de sorte que c’est le maître qui aspire à 
son disciple et ne le relâche pas tant qu’il n’a pas atteint son but. En se 
soumettant au maître, celui-ci s'empare de lui, et c'est comme s’il avait 
été enlevé à lui-même, de sorte qu’il se trouve «comme le cadavre entre 
les mains du laveur de mort”». C’est le sens de la vision du dragon que 
rapporte le début du Traité de la retraite, dans laquelle, alors qu’il a vu 
son maître resplendissant de lumière, Najm al-dîn Kubrâ réclame une 
preuve supplémentaire et se voit recevoir la tête d’un dragon, ce qui 
signifie qu’il est disciple du maître dans l’autre monde avant de rece- 
voir l'investiture dans ce monde, comme ce sera le cas pour la gifle de 
Rüzbihân Misri, puisqu'il recevra la gifle dans sa vision avant de la rece- 
voir dans la réalité. Mais le maître n’est pas lui-même le but, il est avant 
tout un compagnon”, si bien que sa tâche consiste à conduire le dis- 
ciple entre les mains de Dieu qui est le seul véritable maître, puisqu'il 
est le but de l’aspiration et celui qui aspire tout à la fois. 

La recherche d’un maître est une obligation pour quiconque a une 
aspiration à la voie. Cette obligation qui est représentative de ce siècle 
où le soufisme était en voie d’institutionnalisation s’étend au-delà du 
seul mystique pour Najm al-dîn Kubrâ. C’est même une recommanda- 
tion pour tout musulman, car rappelle-t-il en citant un hadîth apo- 
cryphe, sous une forme d’ailleurs originale qui pourrait avoir des 
connotations shî‘ites si l’on ne connaissait pas l’attachement du maître 
au sunnisme : «Celui qui n’a pas de guide (imäm), son guide est le 
démon.» Ce maître doit avoir des qualités précises pour que le novice 
place sa confiance en lui. D'abord il ne peut être un simple ravi. Il doit 
avoir franchi toutes les étapes de la voie et avoir fait l'épreuve de ses dif- 
ficultés. Il doit être «investi de la loi, de la voie et de la vérité», être 
Savant, connaître les bons usages de la voie, et connaître l'interpréta- 
tion des visitations et des pensées conscientes®. Le maître est un méde- 
cin pour le cœur du mystique. Il doit donc connaître le remède 
approprié à son cas, car chacun a une maladie spécifique. Il doit possé- 
der un regard intérieur perspicace qui lui fasse pénétrer les secrets du 
cœur de son disciple*. Il doit encore posséder cinq qualités précises : 
l'effort spirituel, la contemplation, la clairvoyance, la concentration 
visionnaire et le pouvoir spirituel”. C’est par ces qualités qu’il conduit 


92. Les dix principes, § 5. 

93. Traité pour le fou d'amour, $ 25 ; Traité de la retraite, $ 2. 
94. Les bons usages de l'itinéraire, § 36. 

95. Les bons usages des soufis, $ 4. 

96. Les bons usages de l'itinéraire, § 12. 

97. Traité du voyageur, § 11. 
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le voyageur à travers sa géographie céleste, le ciel de son cœur, le soleil 
de son esprit, etc., jusqu’à rencontrer le ciel pur du témoin de son 
cœur. 


La communion spirituelle 


L’extrait du Traité de soufisme, traduit ici, présente l'intérêt de rappor- 
ter l’enseignement propre de Najm al-dîn Kubrä, là où le reste du texte, 
à l'exception de quelques passages bien circonscrits, ne contient que 
des propos des anciens que l’on trouve aussi souvent avec d'impor- 
tantes variantes dans l’un des anciens manuels de soufisme, le Tahdhib 
al-asrär de Khargüûshî. Toutefois, dans cette partie de son traité, Najm al- 
dîn Kubrâ sait synthétiser des enseignements plus anciens que l’on 
trouve dans des manuels de soufisme qu’il connaissait vraisemblable- 
ment très bien comme la Risäla de Qushayri, ou le Kitâb al-luma de Sar- 
râj. Mais il ne se contente pas d’exposer des définitions déjà bien 
connues. Ses analyses viennent, comme on peut s’en rendre compte à 
la lecture, de son expérience la plus intime et offrent à ce titre une 
bonne vision de son propre itinéraire et de son enseignement. Parfois 
même il n’hésite pas à prendre le contre-pied de certains propos de 
grands maîtres anciens que l’on peut lire dans ces manuels. Ainsi en va- 
t-il du passage sur l’extase dans lequel il affirme la supériorité absolue 
de l'existence réalisée (wujüd) sur l’extase (wajd), en détournant le 
sens premier du mot wujüd tel qu’il était employé par les anciens dans 
ce contexte bien précis lorsqu'ils cherchaient à définir l’extase. Au lieu 
de comprendre wujüd au sens d'expérience intérieure comme le tra- 
duit très justement R. Deladrière, il en étend considérablement la por- 
tée en le comprenant comme le fait de trouver en soi la réalité même 
de l’existence, cette existence par laquelle l’homme appartient à l'inti- 
mité de Dieu puisqu'elle dépasse le simple plan de l’être soumis à la loi 
de la causalité, question cruciale pour Najm al-dîn Kubrâ. Ainsi peut-il 
affirmer la supériorité totale de l’existence réalisée sur l’extase et la 
découverte intérieure, celle-ci correspondant plus ou moins à l’expé- 
rience de l’annihilation de soi, et l’existence étant au contraire de 
l’ordre de la surexistence. 

Ce détournement de sens n’est, bien entendu, pas fortuit de la part 
d’un maître qui connaissait très bien la littérature mystique ancienne, 
comme le montre ce Traité de soufisme. Le fait qu’il a éprouvé le besoin 
d'y adjoindre plusieurs pages destinées à compléter ces propos permet 
de cerner en quoi son enseignement pouvait lui sembler particulier. 
Les deux points principaux sur lesquels il insiste sont l'expérience inté- 
rieure, en particulier les phénomènes visionnaires incluant les lumières 
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colorées dont H. Corbin avait bien vu l'importance, et la nature de la 
relation du mystique réalisé à Dieu qui implique de préciser certaines 
notions comme l'existence et l’être. 

Il y a pour Najm al-din Kubrå une nécessité de l’extase qui dépasse 
largement la simple référence à l’état spirituel ou au goût sans lequel il 
n'est pas de vraie connaissance, car «celui qui ne goûte pas ne sait pas», 
aime-t-il à répéter dans son commentaire coranique. La place éminente 
donnée à l’extase renvoie bien sûr à l’idée que l’état spirituel est supé- 
rieur à la station, et à l’attachement de Najm al-dîn Kubrâ au voyage et 
à tout ce qui est mouvement contre ce qui est repos, ce qui n’exclut pas, 
il faut le souligner, le souci de la paix de l’âme dans le mouvement que 
provoque Dieu, lorsque le voyageur s’abandonne à lui. L’attention que 
Najm al-din Kubrä porte à l’extase va cependant plus loin. L’extase est 
d’abord la condition de toute connaissance. Sans extase «l’homme 
n’atteint rien*», dit Najm al-dîn Kubrä, ce qui témoigne de la profonde 
révolution intérieure qui se produisit en lui à Dezfül, lorsque, jeune 
homme attiré par la quête mystique et traditionniste imbu de lui- 
même, rejetant les pratiques extatiques des soufis, il fut témoin du pou- 
voir de l’extase. Or la connaissance s’accomplit dans l’amour qui en est 
le fruit. Si l’extase occupe une place centrale dans la conception que 
Najm al-dîn Kubrà a de la connaissance c’est en raison de la relation 
qu elle entretient avec l'amour. Cependant l’enjeu est encore plus 
important que ce qui pourrait faire penser à une simple opposition 
entre l'ivresse de l’extase et la sobriété de la raison, d’autant plus que 
Najm al-din Kubrâ mentionne «la bonne parole» comme condition de 
la connaissance. En effet, sans la bonne parole, trouver serait comme 
ne pas trouver. En d’autres termes, la bonne parole est ce qui permet 
de porter l’extase à la conscience et donc d'identifier la connaissance 
en tant que telle, étant entendu que la bonne parole est cette parole 
qui monte vers Dieu et s'identifie, en partie avec l’invocation, et en par- 
tie avec la parole du cœur que Dieu fait naître dans le mystique qui a su 
garder le silence en éveillant le «Jésus de son cœur», c’est-à-dire sa 
dimension prophétique. Bien que Najm al-dîn Kubrâ insiste beaucoup 
sur l'ivresse spirituelle au point d’en traiter dans son lexique mystique 
de la fin du Traité de soufisme, alors qu’il n’aborde pas la sobriété en tant 
que telle, il attache aussi beaucoup d'importance à la conscience que le 
mystique a de son état. C’est pourquoi il cite cette nécessité de la bonne 
parole comme condition de l’extase et de la découverte. C’est aussi ce 
par quoi il distingue d’une part le sommeil et la veille et d’autre part 
l’occultation et la présence. Celles-ci ont pour caractéristique que le 
mystique a conscience de les éprouver, nous dit Najm al-dîn Kubrâ dans 
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son Traité de soufisme. Cette différence remarquable entre les deux vient 
de ce qu’ils sont comme deux images inversées l’un de l’autre. Le som- 
meil vient des ténèbres et de l’affaiblissement de l’esprit, tandis que 
l’occultation vient de la profusion des lumières et de la puissance de 
l'esprit. La conscience de soi dérive donc exclusivement de l'esprit. 
C’est par celui-ci que le mystique est présent à lui-même et perçoit son 
état. Or l'esprit est ce soleil que contemple le mystique dans le ciel de 
son existence, il est le témoin de son cœur. Ainsi être présent à soi ne 
signifie rien d’autre que percevoir son témoin intérieur dans ses diffé- 
rentes variations offertes à la vision du voyageur. 

Najm al-dîn Kubrâ étage les plans de la connaissance en faisant varier 
la racine wjd d’où est tiré le mot extase (wajd). Ainsi le progrès de la 
connaissance est la croissance interne de l’extase qui aboutit à l’exis- 
tence (wujûd) en passant par la découverte intérieure (wijdän) puis la 
perception intérieure (mawjidat). Ce qui fait par conséquent la valeur 
de l’extase c’est son lien avec l’existence. Elle porte en elle la promesse 
de l’existence, parce qu’elle tire d'elle sa puissance interne. C’est aussi 
la raison pour laquelle elle est associée dans la connaissance à la bonne 
parole, cette parole qui monte vers Dieu et éclot dans le cœur pour en 
manifester la dimension prophétique. Or l’existence au sens vrai n’est 
rien d’autre que l’annihilation qui laisse l’existence à sa pure simplicité 
dans cette solitude de l’ipséité qui dépasse le plan de l’unicité. L'extase 
est le moyen de la connaissance parce qu’elle est l'attraction du cœur 
vers la pure existence et implique la remise confiante qui est le renon- 
cement à la causalité, c’est-à-dire à l’être pour laisser advenir le Réel. La 
signification profonde de la supériorité de l’état sur la station n’est 
autre que ce que réclame l'affirmation de l’unicité pour Najm al-din 
Kubrâ. Il s’agit d'abandonner le cœur à la vague de l'existence qui le 
transfigure en pure vision de Dieu par Dieu, lumière sur lumière. 

Ce processus d’illumination intérieure est lié à la purification du 
cœur par l'isolement et la pratique de la retraite sous la direction d’un 
maître. Par la retraite, le cœur se purifie progressivement de ce qui 
l’obscurcit, et chaque purification s'accompagne de conquêtes spiri- 
tuelles. En quittant les inscriptions du bas-monde il atteint celles de 
l’autre monde, puis ce sont les réalités et les états qui rayonnent en lui, 
ensuite les attributs et enfin c’est la lumière de l’unicité qui le ravit à 
lui-même et lui fait atteindre la connaissance mystique”. Ce processus 
n’est autre que la transformation progressive de l’extase forcée vers 
l’extase, puis vers la découverte intérieure et enfin l’existence réalisée. 
Chacune de ces transformations s’acquiert par la négation de la précé- 
dente, ou plutôt chacun de ces états est en son essence la négation du 
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précédent, comme l'explique Najm al-dîn Kubrâ dans son Traité de sou- 
fisme. L'extase est cet état dans lequel le mystique à la fois trouve en lui 
et sent ce qui dépasse l’extase. Elle est à la fois interne et déjà projec- 
tion hors d'elle-même. Elle contient en elle-même sa propre négation, 
c'est-à-dire son principe de mouvement. C’est ce qui en fait toute la 
valeur pour Najm al-dîn Kubrä. L’extase est le moteur de l'expérience 
spirituelle, de même que sans état, le mystique est découragé et 
renonce à la quête. Ainsi le mystique progresse-t-il en se projetant en 
permanence au-delà de lui-même par la négation qui fait donc le fond 
de son être, comme on le verra plus loin. 

Là réside sans doute le sens même de la condition humaine pour 
Najm al-din Kubrâ. S'il fonde toute sa doctrine sur l’idée de la mort, 
comme il le fait en affirmant que tout homme est par essence un voya- 
geur dans le prologue de son Traité du voyage vers la présence, c’est préci- 
sément parce que le fond de la nature humaine est la négation, et que 
l’homme ne peut se satisfaire de sa situation présente. C’est du reste 
l’un des thèmes essentiels que le commentaire coranique offre à la 
méditation à propos du choix d'Adam d’aller auprès de «l’arbre de 
lamour» pour assumer le tourment de sa condition en niant la tran- 
quille quiétude de la jouissance paradisiaque. L’'extase détermine le 
processus de transformation de la réalité humaine pour la projeter au- 
delà de son immédiateté d’être vers la simplicité de l’existence réalisée. 
Ainsi la formule d’invocation constitue-t-elle le secret de l’existence 
humaine dans la mesure où elle regroupe à la fois la négation des divi- 
nités de l’être et l’affirmation de la simplicité de l’existence de Dieu. 
Par l’extase le mystique dépasse l’être et s’affranchit progressivement 
de tout ce qui n’est pas Dieu pour atteindre la liberté spirituelle. À ce 
stade il a dépassé tout à la fois l’extase et la découverte intérieure, et, en 
les perdant, il a atteint l’existence réalisée. Le passage du texte qui 
décrit ce processus est particulièrement précieux en ce qu’il permet de 
cerner en quoi consiste cette existence réalisée. 

L'existence réalisée est la communion intime avec Dieu qui ne se 
trouve que dans la négation de la découverte intérieure. Le passage de 
lun à l’autre n’est autre que le passage à la réalité. L'existence réalisée, 
nous dit Najm al-dîn Kubrä, est la domination de la réalité dans la mai- 
son du voyageur, de telle sorte qu’elle la remplisse entièrement. Les 
termes employés par Najm al-dîn Kubrâ rappellent ceux qu’il emploie à 
propos de l'invocation. Le passage à l’existence pour le mystique cor- 
respond à l'installation en lui de la réalité de l'existence divine. Cette 
installation est celle d’un roi, elle correspond à la réalité de la puis- 
sance en soi. En effet, elle implique que seule la réalité affecte le mys- 
tique, c'est-à-dire qu’il est débarrassé de l'être et qu’il est devenu le lieu 
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d’où l’être prend forme, car la réalité est la source d’où paraît l'être. Il 
devient ainsi le lieu même de la réalité, si bien que l'existence du mys- 
tique se confond avec cette réalité dans sa puissance de faire être. C’est 
pourquoi il est investi du pouvoir créateur. Il est devenu le lieu du kun 
créateur, c’est-à-dire l’intermédiaire entre la pure lumière divine et 
l’être créé. La réalité, dit encore Najm al-dîn Kubrä, c’est les choses 
telles qu’elles sont, et elle demeure dans la foi et la gnose. Elle donne 
lieu à la contemplation des lumières, des soleils, des lunes, etc., si bien 
que les lumières sont la réalité même. Or la foi et la gnose réalisées ne 
sont autre que le cœur intègre. Cette réalité est donc aussi la science 
intime, celle des noms que Dieu a enseignés à l'esprit dans la prééter- 
nité et qu’il accorde au mystique en une pensée sans cause qui vient de 
lui'®, La réalité n’est donc rien d’autre que le cœur retrouvé dans sa 
parfaite intégrité, investi des noms divins, ce cœur dont la vie est la 
lumière verte comme le disait Najm al-dîn Kubrâ dans les Éclosions de la 
beauté. La réalité consiste pour le voyageur à intégrer les attributs de 
Dieu en lui. C’est l’esseulement dont Najm al-dîn Kubrâ indique qu'il 
est un état intermédiaire. Il est donc intermédiaire dans les deux sens: 
intermédiaire parce qu'il y a une expérience spirituelle au-dessus, et 
intermédiaire parce qu’il est ce cœur intègre qui fait la médiation entre 
la lumière et l’être. De ce point de vue, la réalité est sa réalité accom- 
plie, le but de l'itinéraire du voyageur lui-même. 

En effet le stade supérieur est conditionné par la réalité de l’exis- 
tence du voyageur. Il n’est pas une station mais une saveur, la vision la 
plus simple, celle de la source à laquelle l'existence du mystique est sus- 
pendue. Il est investi des attributs, et il éprouve la saveur du lien qui 
unit les attributs en lui à l’essence divine. C’est la subtilité de ce lien qui 
ne peut être éprouvé que par la formule d’invocation : Il n’y a pas de 
divinité hormis Dieu, car en elle réside le secret de la condition de 
Phomme qui supporte le fardeau de cette position intermédiaire, c’est- 
à-dire la charge des attributs. Lorsque Dieu paraît, nous dit Najm al-din 
Kubrâ à propos de la séparation de Dieu, la réalité s’évanouit. Le rap- 
port entre la réalité et Dieu est ainsi l’analogue du rapport entre la 
forme et la réalité. La réalité de l'intégration des attributs en soi anéan- 
tit l’extase et la découverte intérieure des formes. La présence du Réel 
(Dieu) occulte la réalité, explique Najm al-dîn Kubrâ à propos de la 
séparation de Dieu, insistant une fois de plus sur le fait que le fonde- 
ment de la réalité n’est pas la réalité, car elle la fonde en la dépassant. 
L'expérience des attributs est une expérience en soi, qui implique la 
réalisation, l'intégrité du cœur. L'expérience de l'essence est celle de 
l’'Unicité qui restaure l’altérité radicale de Dieu. C’est l'expérience de 
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lhors de soi. L’affirmation de l'unicité est la qualification ultime de la 
réalité. Elle est double : elle est d’abord départ de soi, puis orientation 
vers Dieu. En tant qu'elle vient de soi elle est cette liberté par laquelle 
Dieu retranche le mystique de ce qui est autre que lui. Par la liberté, le 
mystique goûte le rapport interne des attributs à l’essence. En tant 
qu'elle est orientée vers Dieu, le mystique est anéanti à lui-même grâce 
aux attributs de superbe, de magnificence, de toute puissance en lui. Il 
se trouve ainsi affronté à l'altérité radicale de l’Unique et de lUn qui 
n'est autre que le Réel, et qui lui échappe. Il est alors recueilli par sa 
concentration visionnaire dans cette orientation qui est la totalité sub- 
stantielle et qui appartient à l’amour. Ainsi la réalité est-elle cette exis- 
tence qu'acquiert le mystique dans sa résurrection majeure, ce saut 
hors de soi qui est l’ouverture radicale et folle vers l’altérité du Réel. 


L'existence et l'être 


La réflexion de Najm al-dîn Kubrâ sur les pensées conscientes lui 
permet aussi d’esquisser les bases d’une réflexion ontologique sur la 
nature de Dieu et le rapport qui peut exister avec lui. Classant les pen- 
sées conscientes en cinq catégories, Najm al-dîn Kubrâ décrit la pensée 
qui vient de Dieu en reprenant la thèse de Junayd. La pensée de Dieu 
est radicalement différente des quatre autres qui marchent par paires. 
Sa singularité ne tient pas seulement au fait qu’elle vient de Dieu. Elle 
est cette pensée qui a pour caractéristique d’être sans cause. Cette pen- 
sée est la pensée première, celle qui n’est précédée de rien. Elle pos- 
sède ainsi le caractère primordial attaché à l’existence divine. Elle 
s'impose au cœur et l’emplit de paix. Elle est de deux sortes : une qui se 
définit exclusivement par la puissance : elle s’installe dans le cœur de 
sorte qu'aucune autre pensée ne peut la chasser; l’autre est la pensée 
vraie que Dieu fait germer dans le cœur et constitue la science qu'Il 
crée dans le cœur, elle est liée au pouvoir créateur'”. Ce sont ces par- 
fums qui se répandent sur le cœur sans cause apparente et qui viennent 
du monde caché, dont le Prophète a dit: «Je sens le souffle du Très- 
miséricordieux venir du côté du Yémen» cité dans le Traité de soufisme. 
Le même texte rapporte un propos de Junayd et en donne un com- 
mentaire qui permet de mieux comprendre ce que Najm al-dîn Kubrâ a 
en vue. La pensée de Dieu est cette pensée première qui n’a pas de 
cause, mais qui est la seule à avoir un fondement (as). Ainsi oppose-t-il 
ce qui vient directement de Dieu et est à proprement parler création 
première, et ce qui est création à partir d’une cause qui appartient au 
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monde créé, c’est-à-dire à l’univers de l’être. Cette différence est fonda- 
mentale et sera plus ou moins développée dans le commentaire cora- 
nique qui est attribué à Najm al-dîn Kubrä. Elle renvoie aussi au rôle 
essentiel que joue la remise confiante dans la conception de Najm al- 
dîn Kubrâ, puisqu'elle consiste à renoncer à toute cause efficiente pour 
s abandonner au libre vouloir de Dieu”. 

Elle repose sur l’opposition entre ce qui appartient à l'existence et 
ce qui est de l’ordre de l’être créé. L'existence entretient une relation 
sans antécédence avec le principe. Elle est certes produite, mais comme 
une projection hors de, plus que comme une entité substantielle sépa- 
rée qui serait posée dans l’être. L’être appartient au principe de causa- 
lité. Est, ce qui demeure substantiellement comme sujet qui supporte 
des qualifications, des accidents. L'existence au contraire est ce qui est 
simple jaillissement hors de, elle est toujours d’ores et déjà sortie, et 
Dieu ne peut être saisi que dans cette sortie, puisque l’intériorité divine 
est toujours déjà sortie d’elle-même comme l'indique le fameux hadith: 
« J'étais un trésor caché et J'ai aimé à être connu, alors J'ai créé les créa- 
tures.» Le lien que le propos établit entre l'existence divine et l'amour 
est là particulièrement remarquable. L'amour appartient à l'existence 
elle-même, et c’est pourquoi dans son commentaire coranique, Najm 
al-dîn Kubrâ indique que «l’amour et l’amour fervent viennent de Dieu 
sans causes! %». Par Pamour le cœur est lié à l'existence divine d’un lien 
qui exclut la causalité et qui le place dans une contiguité intime auprès 
de Dieu, comme le prolongement de cette existence divine qui se pro- 
jette sur lui par la providence. C’est en ce sens qu'il faut comprendre la 
pensée de Dieu comme une pensée première. Elle est première parce 
qu’elle continue à appartenir à son fondement, à la source, et ne peut 
donc avoir d’existence autonome. De là vient la paix du cœur et sa folie 
amoureuse. La pensée première est la pensée saine ou intègre, nous 
rappelle Najm al-dîn Kubrâ en citant Junayd. C'est-à-dire que dans cette 
pensée le cœur trouve son bien, la pure lumière qui descend de Dieu 
épouser la lumière qui est en lui. Or la lumière n'est précisément pas 
séparable de Dieu. Le commentaire coranique insiste sur cette idée, 
reprise de Ghazäli, que lumière ne peut être vraiment dit que de Dieu. 
Ainsi le cœur ne trouve la paix que parce qu'il est uni au fondement 
dont il était voilé par les impuretés de son attache au monde. La libéra- 
tion propre au saint arrivé, est cette séparation radicale de la causalité 
pour rejoindre l’attache existentielle du cœur qui est son enracinement 
en Dieu. Découvrir que le cœur n’a pas de substance, se séparer de la 
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réalité substantielle c’est accéder à la pure existence qu'est cette respi- 
ration éternelle de Dieu dans le cœur. La vacuité du cœur n’est ainsi 
rien d’autre que cette pure projection de la lumière divine. C’est en ce 
sens que l’on ne peut dire en toute rigueur que Dieu est. Poser le pro- 
blème de Dieu dans les termes de l’ontologie, être et ne pas être, c’est 
manquer Dieu. Dieu ne peut être posé. Dieu ne peut être enfermé dans 
la loi de la causalité. Voilà ce qui fait le fond de l’opposition irréduc- 
tible de Najm al-dîn Kubräà aux philosophes. Il ne peut y avoir de causa- 
lité que si sa source est d’un autre ordre qu’elle. 

Le Traité de soufisme permet d'approfondir la conception que Najm 
al-din Kubrä se fait de l'existence de Dieu en exposant l’articulation des 
attributs avec l’essence. Le mystique au terme de son itinéraire 
découvre qu'il est le lieu de jonction des attributs avec l’essence, 
comme il est le lieu à partir duquel paraissent les formes créées. C’est 
tout le sens de l’idée développée au début du commentaire coranique 
selon laquelle l’homme se situe au plan du nom al-Rahmän, entre le 
nom de l'essence et le nom al-Rahîm'™*. Le cœur est le lieu ouvert de la 
Toute-miséricorde où se décide la vie et la mort, ce lieu le plus proche 
de l'essence où tantôt le mystique est stabilisé dans la réalité et tantôt 
anéanti par la présentation de l'essence. De là naît le processus créa- 
teur dont le mystique est investi en recevant le nom suprême. Ainsi le 
mystique atteint-il une existence qui n’est plus celle de l’être mais qui 
appartient à la toute-puissance de Dieu et fait le lien avec la beauté, 
c’est-à-dire la forme, puisque la beauté nécessite la forme pour être vue. 
Najm al-din Kubrâ exprime encore cette relation autrement dans les 
Éclosions de la beauté en évoquant le faire-être du saint qui consiste en ce 
qu'il soit investi du pouvoir de la formule : kun, sois ! Le passage est très 
elliptique, mais il pose bien le problème. Le kun est la mise en relation 
de la lumière existentiatrice et de l’être créé. Le mystique se trouve 
ainsi être le lieu de cette congruence par laquelle l’être peut advenir. 
Dieu y est nettement distingué de l'être. Il est l’existentiateur, nous dit 
Najm al-dîn Kubräâ, et l'être ne s’applique pas à lui. Dieu est donc cette 
existence, cette source primordiale d’où advient l’être des choses. 
L'homme se trouve donc intermédiaire entre les deux. Il n’est pas 
inclus dans la pure existence divine qui est pour lui anéantissement. Il 
n'est pas non plus soumis à l'être. Il est l’ordre divin lui-même, cet 
esprit qu'il perçoit comme un soleil puis un ciel et qui est le témoin de 
son cœur, le puits intermédiaire entre le néant de la science divine pré- 
éternelle et l’être adventice des choses. 

Définir le lien entre l'essence et les attributs est particulièrement dif- 
ficile. Il n’est pas de l'ordre de la parole de le définir. Du reste, exister 
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réellement pour l’homme n'est-ce pas s’anéantir à lui-même, à l’être 
pour être totalement affranchi des deux plans de l’être? En somme ce 
lien secret entre les attributs et l’essence n’est autre que ce témoin inté- 
rieur, ce cœur intègre qui couronne l'itinéraire mystique. Ainsi décrire 
l'itinéraire spirituel, nommer le cœur dans l'intégrité de sa foi et de sa 
connaissance revient à nommer le lien qui unit les attributs à l’essence. 
C’est tout le sens de la formule d’invocation dont la première partie 
renvoie aux attributs et aboutit à l'affirmation de l'essence divine indi- 
quée dans le nom Allâh dont la dernière lettre désigne vraiment l’es- 
sence et le secret de l’être ensemble de l’homme avec Dieu qui se 
révèle dans la concentration visionnaire”. Dans ce secret le mystique 
est pris de cette folie qui est le bout de l’amour fervent. Cette folie est 
d’ailleurs l’un des signes qui différencient radicalement l’homme de 
lange. Telle est véritablement la situation de l’homme chargé du secret 
de cette relation inclusive des attributs à l’essence divine. C’est tout le 
sens d’un passage décisif dans lequel Najm al-din Kubrà dit: «Ensuite 
ses souffles, ses instants, ses mouvements, son inspiration et la totalité 
de lui ne cessent d’être pour Dieu, et ses vagues ne cessent de battre jus- 
qu’à ce qu'il soit tel qu'il était, lorsqu'il n’y avait pas de faire-être et que 
Dieu était sans être.» Ce propos fait suite à un long développement 
d’un traité que Najm al-dîn attribue à Junayd selon lequel: «Le cœur 
du gnostique est l’immense océan de Dieu et les hauteurs de la 
conscience secrète sont les vagues de cet océan.» Il s’agit de rejoindre 
ce moment qui précède l’être, où Dieu est pur de tout rapport à l'être 
car le faire-être n’est pas encore donné”. La conscience secrète est 
donc ce mouvement interne au cœur qui le rend à son intégrité. Le 
cœur du mystique apparaît ainsi comme ce pur miroir de l'existence de 
Dieu affranchi des deux plans de l'être comme le réclamait Najm al-din 
Kubrä. Il est le lieu de la simplicité de l'existence seule avec elle-même, 
dont l’antécédence ontologique est le fondement de l'être, ce cœur 
affranchi qui laisse Dieu à son existence tel qu'il était. Najm al-dîn 
Kubrâ entend ainsi montrer cette distance qu'il y a entre l’être soumis à 
la loi de la causalité et la pure existence divine qui précède le faire-être. 
La charge du mystique dépasse la simple expérience spirituelle. If doit 
être l’instrument de la restitution de Dieu à son existence. Il ne s’agit 


105. Les éclosions de la beauté, pp. 98-100. 
106. Risäla al-himma, fol. 50a. 


107. Ceci fait référence à la formule qui fait partie d’un hadîth «Dieu était et 
rien n’était avec Lui» et qui pose le problème de la nature de l'existence divine, 
voir H. Landolt, «La double échelle d’ibn ‘Arabi chez Simnänÿ», in Le voyage ini- 
tiatique en terre d'Islam, sous la direction de M.A. Amir-Moezzi, Louvain-Paris, 
1996, pp. 251-264. 
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pas d’anéantir l'être, mais de le ramener à sa source en un mouvement 
de reconduite dont le mystique est le lieu. Ainsi le voyageur devient:il le 
voyage lui-même, la remontée de l'être en lui à la simple existence qui 
en est la source. Cette conception n’ouvre pas la voie non plus à une 
abolition de la loi que rendrait possible la théophanie dans son aspect 
eschatologique. Najm al-din Kubräâ s’évertue d’ailleurs, à la fin de son 
traité, à condamner ceux qui interprètent cette folie de l’existence 
pure comme une licence pour s'affranchir de la loi, n’y voyant qu’une 
ruse de Dieu destinée à perdre progressivement ceux qui s’y jettent. 
Revenir à l’existence simple de Dieu avant l’être n’est autre que res- 
sourcer l'être dont le mystique assume le faire-être en fondant son aspi- 
ration dans celle de Dieu. C’est pourquoi le voyageur découvre son 
témoin caché, son corps de résurrection. 

Cette existence pure du cœur est sa résurrection majeure, c’est-à- 
dire son corps de résurrection comme le dit un peu plus loin Najm al- 
dîn Kubrâ: «C'est là la résurrection majeure, la très haute 
concentration visionnaire, et les conditions sublimes.» Le mystique 
devient dès lors pure concentration visionnaire, cette fine pointe des 
centres subtils qui n’est rien d'autre que vision et est dénuée de sub- 
stance. Il atteint les conditions les plus hautes, ces états qui sont ceux de 
la concentration visionnaire. Son corps de résurrection est donc cette 
vision de Dieu en lui-même sous la forme de ce cœur sans forme. En 
effet le cœur réalisé n’est rien d’autre que le support des ailes des attri- 
buts, un vide, ce souffle primordial par lequel Dieu «aime à être 
connu», qui n’a pas de substance, mais qui fait le lien entre l’essence et 
les attributs, et est investi du pouvoir de faire être les choses. Bref il est 
restauré dans la place qu'il prit la décision de chercher lorsque Adam 
goûta à l’« arbre de lamour», comme on le verra plus loin. Ayant choisi 
l'inquiétude et le tourment d'amour plutôt que la douce quiétude des 
ombrages du paradis, il est entré dans le secret de la négation de l’être 
par laquelle Dieu revient à l’unicité de son existence. C’est là la folie 
singulière que l’homme porte en lui et qu'il a à réaliser dans l’amour. 


Visions et lumiere 


Najm al-dîn Kubrâ met en question le rôle de l'imagination dans les 
visions, estimant qu'elle les embrouille et les limite. Cependant elle ne 
joue pas un rôle négligeable. L'une de ses fonctions est de représenta- 
tion. Elle permet de reporter hors de soi les lumières seigneuriales qui 
paraissent dans le cœur afin d’en rendre la vision possible, et devient 
ainsi une sorte de miroir pour le cœur, comme celui-ci est appelé à 
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l être pour Dieu’. Cependant elle peut vite devenir un obstacle pour le 
cœur puisque le but n’est pas tant de percevoir les lumières pour soi 
que de les réfléchir pour Dieu. C’est pour une raison similaire que 
Junayd appelle à se méfier de «la pureté de l'instant», lequel, s’il 
devient une habitude, éloigne de Dieu, comme le rappelle Najm al-dîn 
Kubrâ dans le passage de son Traité de soufisme. Le cœur possède aussi 
en lui-même un obstacle à la vision. C’est une arrogance qui le pousse à 
regarder ailleurs que vers Dieu. Cette arrogance se situe dans l’œil du 
cœur. Autrement dit, le principe de la vision est tourné vers de mul- 
tiples directions. Il n’est pas orienté par nature vers le but qui lui 
convient. Le cœur possède donc une sorte de mouvement propre qui 
est comme une porosité et qui peut s'exercer à l'égard de n'importe 
quoi, car il est toujours d’ores et déjà ouverture, sorti de lui-même, 
comme en extension. C’est ce qui fait de lui le lieu où peut s'installer le 
Tout-miséricordieux, mais c’est aussi ce qui le rend fragile et faible face 
aux suggestions de l’âme et du démon. Il n’a pas de substance véritable, 
il est simplement l’ouverture primordiale de l’homme à l'Autre, et en 
constitue donc de mode d’être paradoxal qui consiste à vouloir ne pas 
être pour réaliser l’absolue valeur de Dieu, c'est-à-dire de cet Autre 
qu’il n’est absolument pas. Son errance est le risque extrême qui est 
attaché à sa «nature», il en constitue aussi toute la dimension éthique, 
ce pourquoi le commentaire coranique insistera sur l’idée que Muham- 
mad est le prophète du cœur. Or, le moyen de le purifier de cette fai- 
blesse interne, de l’errance propre à son regard, est le jeûne, car il y a 
continuité entre l’organe de chair qui se trouve dans la poitrine, 
laquelle a vocation à être ouverte pour recevoir l’illumination, et ce 
cœur voyant qui éclot par son regard au monde des réalités spiri- 
tuelles””. 

Il en va de même pour le problème des visitations. Elles ont une 
nette parenté avec le rêve, et c’est celui-ci qui permet d'en comprendre 
le fonctionnement. L’organe des visitations est l'esprit sacro-saint que 
Najm al-dîn Kubrä identifie avec l’« âme énonciatrice» des philosophes. 
Cet esprit a pour fonction de nettoyer l’âme. Il est donc en exil, retenu 
prisonnier dans le monde inférieur. Le sommeil a pour vertu de libérer 
cet esprit en lui permettant de rejoindre le monde des esprits qui est sa 
vraie patrie”. La doctrine des centres subtils est la clé de l’interpréta- 
tion des rêves. Le rêve est cependant inférieur à la visitation. Dans le 
rêve, du fait que l’esprit est retenu dans le monde inférieur à cause de 


108. Traité pour le fou d'amour, $ 10. 
109. Traité du voyageur, § 5. 
110. Traité pour le fou d'amour, $ 26. 
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limpureté due l’âme qui voile le cœur, il ne peut accéder au monde 
des esprits et des significations cachées qu'à travers les images et les 
formes de l'imagination. Le rêve est donc le propre du commun des 
hommes. La discipline spirituelle impose au mystique de s'empêcher 
de dormir pour pouvoir accéder à un autre niveau de perception qui 
est celui de la visitation. Le mécanisme en est exposé de manière très 
courante par Najm al-dîn Kubrä. Les quatre éléments de la nature phy- 
sique fondent et libèrent ainsi le cœur de ses voiles ce qui permet à l’es- 
prit de percevoir le monde angélique par le regard intérieur qui est 
l’œil du cœur". La discipline spirituelle conduit donc à renverser le 
rapport du jour et de la nuit pour manifester le caractère ténébreux des 
images et des formes du jour du monde de la perception, et éveiller 
l'esprit à la clarté de la nuit. L’inversion a donc un très net caractère 
eschatologique dans la mesure où elle introduit le rêve dans le monde 
de la perception en le libérant des formes qui l’enténèbrent. La visita- 
tion «enflamme l'esprit de désir pour son seigneur». La vision joue 
donc un rôle primordial dans la naissance de l’amour qui est l’aboutis- 
sement de la quête spirituelle pour Najm al-din Kubrä. 

Il s’agit de libérer la vision des éléments visuels venus du bas-monde 
qui l’empêchent de percevoir les réalités spirituelles. Certes le rêve est 
une ouverture. Mais il demeure une amorce, le signe de la réalité des 
visions. Il faut que le voyageur se débarrasse des figures et des formes, 
qu'il s'affranchisse de l’imagination. Celle-ci constitue une sorte de 
voile, «une toile», dit Najm al-din Kubrâ, qui ferme le regard intérieur 
à cause de l'évidence avec laquelle s'imposent les images. Refuser cette 
évidence par l'effort spirituel permet de libérer les significations de 
leurs formes imaginaires liées au rêve. Renoncer à l’immédiateté de 
l'imaginaire, c’est vider le cœur pour laisser advenir la présence des 
pures significations spirituelles. Mais il ne s’agit pas là d’un effort d’abs- 
traction qui déboucherait sur une conceptualisation des visions. Il s’agit 
d'atteindre un autre plan de vision, dont la caractéristique n’est pas 
d’être dépourvu de forme. Simplement il s’agit de formes d’une autre 
nature *. La dimension eschatologique de la visitation est suggérée par 
Najm al-dîn Kubrä. Ce que le commun éprouve dans le rêve l’élite le vit 
dans la veille. La nature de ces formes subtiles, de ces significations est 
bien visuelle, mais leur réalité est d’appartenir à un monde nocturne 
qui s'empare de la vie diurne. Le saint de l'élite perçoit au sein de la 
nuit du commun la part de jour qui se cache dans le sommeil. Il ramène 
le rêve à la réalité et renvoie la perception commune à la fantas- 


111. L'esprit est l'organe dans lequel s'inscrivent les sciences intimes lors- 
qu'il est purifié des scories de l’âme, Traité du voyageur, $ 5. 
112. Traité du voyageur, § 11. 
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magorie. Il renverse donc le rapport entre rêve et réalité, et ouvre le 
cœur à la présence réelle des significations pour qu'il en soit le récep- 
tacle. Supprimer le sommeil pour que ce qui se produit dans le som- 
meil se passe à l’état de veille est le propre du mystique enivré d'amour 
pour son seigneur, «car celui qui aime une chose en perd le som- 
meil». En s’éveillant aux significations subtiles, le mystique réalise son 
état d'amoureux, cet état qui est l’aboutissement de la connaissance. 
En inversant le sommeil et la veille, il perçoit aussi la réalité inté- 
rieure de son propre esprit et accède ainsi à la connaissance de soi, qui 
est d’ordre eschatologique. Il voit ainsi en face de lui son propre esprit 
«comme le soleil en plein jour». Il réalise donc cette communion de 
la fin des temps entre son esprit et son cœur dont Najm al-diîn Kubràâ 
avait décrit le phénomène dans les Éclosions de la beauté. Ces significa- 
tions intérieures forment une géographie céleste intérieure que le voya- 
geur doit franchir pour atteindre la théophanie de l'essence. C'est ainsi 
que le maître, par sa concentration visionnaire, le conduit vers le ciel 
de son cœur, le soleil de son esprit, les étoiles des états et des étapes qui 
peuvent se révéler en lui ou au-dessous de lui manifestant ainsi qu'il en 
est passé maître, les lunes de la science, le puits de son cœur, le feu des 
feux, et les états du paradis et de l’enfer. Les premières visions emprun- 
tent à l’imagination et à la figuration, mais il s’agit déjà de significa- 
tions!'®. Ces visions s’épurent progressivement pour se libérer des 
formes et des figures, comme on l’a déjà évoqué. Les visions subtiles ne 
sont dès lors plus dépendantes des formes de la perception. C'est là 
tout le secret des vision colorées. Les photismes ne sont pas des visions 
ordinaires qui s’ajouteraient aux autres. Elles constituent un plan de 
réalité spécifique qui est cet univers des significations de l’autre-monde 
débarrassé des formes imaginaires. Najm al-dîn Kubrâ propose même 
une méthode pour tester ces visions et savoir s’il s’agit de véritables visi- 
tations. Lorsqu'une image se présente, il faut imaginer son contraire et 
si l’image disparaît, alors ce n’est pas une visitation. La signification en 
est que, d’abord, la visitation n’a pas la force de l'évidence de l’image, 
ce pourquoi Najm al-dîn Kubrâ demandait que l’on sorte de cette évi- 
dence. Elle laisse la place au doute. Ensuite elle n’a pas de contraire. 
L'image, elle, peut toujours être niée par une image contraire. Elle est 
instable et le fait que l’on puisse lui substituer son contraire montre 
qu'elle est dépourvue de réalité. Si l'imagination est à bannir, c'est pré- 


113. Traité du voyageur, $ 12. 
114. Traité du voyageur, $ 12. 


115. Traité de la retraite, $ 2-3 ; les étoiles peuvent être aussi la visualisation des 
versets du Coran, Les éclosions de la beauté, p. 163, 204-5. 
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cisément parce qu'elle n’a pas de réalité, et qu’elle peut être niée. Or 
l’objet de la négation c’est l'idole. L'image constitue une sorte d’idole 
qui peut être remplacée par une autre et qui a vocation à être suppri- 
mée pour laisser advenir la réalité de la visitation dont la garantie est de 
se produire à l’état de veille. La visitation au contraire a la teneur de la 
réalité parce qu’elle appartient à l’autre-monde, à ce monde où le cœur 
purifié est le réceptacle des visions que lui adresse Dieu. La visitation est 
une étape dans le progrès intérieur du voyageur vers cette existence qui 
est le bout de l’extase. 

Les couleurs des lumières que Najm al-dîn Kubrâ expose pour mani- 
fester l avancement dans la voie interviennent aussi dans le don du 
manteau mystique. Le novice doit ainsi porter les couleurs qui corres- 
pondent à son état intérieur. Le noir et le bleu sombre sont les signes 
de la victoire sur l'âme et de sa mise à mort. Le blanc est le signe de la 
purification du cœur. Le bleu couleur du ciel est la marque de celui qui 
a atteint le monde supérieur par la concentration visionnaire. Le man- 
teau multicolore est enfin le signe de celui qui a traversé tous les états 
spirituels et en a tiré partie’. On comprend dès lors pourquoi Najm al- 
din Kubräâ a attaché tant d'importance à la description du manteau. 
Celui-ci n’est autre que la manifestation extérieure de son corps de 
résurrection, lequel correspond à son état d'avancement spirituel, car 
les lumières de couleur «sont celles des états spirituels!”?». 

Les couleurs sont donc la forme subtile, cette supra-forme qui appar- 
tient déjà au monde des fins, et en atteindre la vision c’est anticiper sur 
son propre corps de résurrection : le ciel du cœur, le soleil de l’esprit, 
toute cette géographie céleste qui est le monde réalisé en soi. C’est 
dans la vision que ce monde de réalités hiérarchisées que Dieu possède 
dans le voyageur se dévoile”®. Ces réalités sont ce que Dieu donne à voir 
au voyageur pour qu'il se connaisse lui-même et découvre la réalité 
divine en lui. Elles font partie de ce corps de résurrection que le man- 
teau rend visible dans ce monde-ci. La condition de cette découverte 
intérieure est la stupeur par laquelle l'intelligence est absente à elle- 
même et laisse se déployer la langue du cœur, qui est la langue de l’état 
qui s'exprime par paradoxes'*. Dans la stupeur, paradoxalement, le 


116. De même la forme du vêtement, l’ajout de certains signes distinctifs et le 
port du bonnet sanctionnent ses progrès spirituels, Les bons usages des soufis, $ 9-10. 

117. Les éclosions de la beauté, p. 136. 

118. Traité de la retraite, § 5. 

119. Cependant le paradoxe est une forme inférieure du discours extatique. 
Celui qui parle par paradoxe est certes la lumière de Dieu lorsqu'il s'exprime 
ainsi, mais il n'est pas conscient de la lumière divine qui se réfléchit dans son 
cœur. En revanche lorsqu'il atteint la manifestation de la puissance et de la 
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mystique est réinvesti d’une surréalité, cette existence dans laquelle il 
ne s’appartient plus, et où les réalités contemplées sont les royaumes de 
Dieu, ces royaumes des noms que Najm al-dîn Kubrâ évoquaient en 
reprenant les propos de Hakîm Tirmidht. Ces réalités forment son 
eschaton propre. Les couleurs sont donc la réalité du corps de résurrec- 
tion que le voyageur recueille par «la science, le dévoilement, la saveur, 
le dévoilement, la lumière et la conscience secrète». Les couleurs sont 
elles-mêmes hiérarchisées. Elles apparaissent d’abord comme de pures 
présences, puis elles s’accompagnent de leurs significations, lors- 
qu’elles s’accompagnent de la vision de sa propre géographie céleste : 
le ciel, le soleil, la lune et les astres. Le Traité de la retraite va ainsi plus 
loin que Les Éclosions de la beauté dans l’exposé des significations des 
couleurs. Dans Les Éclosions, les couleurs étaient avant tout interprétées 
en fonction des états spirituels. Le jaune était la couleur de la faiblesse 
de l’âme, une couleur terne ou poussiéreuse celle de la lutte contre le 
démon, la couleur claire, celle du feu, la marque de la vie de la concen- 
tration visionnaire, le bleu celle de la vie de l’âme, le rouge celle de la 
vie de la grande intelligence (sous la forme d’un soleil rouge celle de 
l’âme blâmante), la verte celle de la vie du cœur. La couleur verte, dans 
les Eclosions de la beauté, était la plus haute couleur, mais demeurait 
ambivalente : stable et claire elle était le signe de la stabilisation des 
états et de la victoire de la lumière de Dieu, trouble elle était la marque 
de la victoire des ténèbres du corps”. Le plus remarquable c’est que 
cette couleur suprême est absente de la liste complète des couleurs 
donnée par le Traité de la retraite. On peut percevoir cette géographie 
intérieure annoncée dans ces passages. Le Traité de la retraite complète 
cette présentation et permet d’associer les couleurs des états aux 
centres subtils. Il donne les couleurs dans l’ordre suivant: lumières 
blanches, noires, rouges, jaunes, bleues, ternes, d’or, d'argent, de l'air. 
On peut résumer le tout ainsi *: 

Blanc : soumission, foi, affirmation de l’unicité 

Noir : impiété, associationnisme et doute = corps un peu purifié 

Rouge : violence, puissance, sécurité à l’égard du démon = âme blä- 

mante, grande intelligence, corps dominé par le démon 


condition seigneuriale, c’est un autre discours qui s'empare de lui par lequel 
Dieu parle, par la langue du cœur du Jésus de ton cœur, mais pour exprimer sa 
louange en des termes qui maintiennent la distinction entre le serviteur et son 
seigneur, Traité de la retraite, $ 6 ; par ailleurs le Traité de soufisme voit le paradoxe 
comme l’écume qui s’avanouit et dont ne reste que peu de bénéfices. 
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Jaune : faiblesse, débuts de la joie et la dilatation 
Bleu : puissance du souffle, débuts de la pureté = âme 
Terne: corps et entrée de l’âme animale = cœur dominé par les 
ténèbres du corps, lutte contre le démon 
Or: pure amitié dans la station de la sincérité totale 
Argent : sincérité, rectitude avec la vérité, maintien des éléments pre- 
miers dans les corps par les souffles de l’invocation 
Air : le sommet de la pureté = clarté du feu qui est la vie de la concen- 
tration visionnaire 
Le Traité de la retraite est plus précis. L’or et l’argent sont confondus 
dans Les Éclosions de la beauté. De même la couleur blanche en est 
absente, et s’il est question une fois de l’air pur, c’est l’atmosphère qu'il 
faut traverser pour atteindre les lumières colorées. En revanche ce qui 
ne laisse pas d’intriguer c'est l'absence de la lumière verte qui est pour- 
tant, d’après Les Éclosions la lumière suprême, celle de la vie du cœur. 
Ce traité n’accorde pas autant d'importance au cœur que Les Éclosions. 
En revanche, il insiste davantage sur l'esprit. Ce point pourrait traduire 
soit une différence de perspective ponctuelle, soit une hésitation de 
l’auteur sur la place que chaque centre subtil occupe. Le Traité de sou- 
fisme souligne le fait que les quatre centres subtils que sont l’âme, le 
cœur, l'esprit et la conscience secrète ne sont qu’une seule et même 
chose et ne sont en quelque sorte que des fonctions différentes qui sont 
emboîtées les unes dans les autres. Les trois premiers centres subtils ont 
une fonction bien précise : l’âme doit égarer, le cœur doit purifier et 
l'esprit rapprocher. La conscience secrète a une spécificité, on ne peut 
en dévoiler la réalité car elle est un secret, ce que le Coran attribue à 
l'esprit dans un verset célèbre (Cor, XVII=85). Les fonctions du cœur et 
de l'esprit renvoient à leurs attributions dans l’ordre de la connais- 
sance. Le cœur est l’organe de la vision, c’est lui qui a part au dévoile- 
ment par son regard intérieur lorsqu'il est purifié. L'esprit, quant à lui, 
a part à la réalité par la saveur spirituelle qui est le signe de la proxi- 
mité. C’est pourquoi, tandis que l'esprit est donné à voir au cœur sous 
la forme d’un soleil, le cœur n’est pas vu par l’esprit, mais produit en 
lui une saveur simultanément à cette vision. Ces deux centres subtils 
sont le lieu de la théophanie mais selon les deux modalités du dévoile- 
ment et du goût. Or comme ces deux modes de théophanie sont insé- 
parables, les deux centres subtils sont aussi inséparables et renvoient 
Pun à l’autre. Ce qui fait en réalité l’unité de ces quatre centres subtils 
c'est la concentration visionnaire qui est partagée entre eux, de sorte 
que chacun y a accès par une voie qui lui est propre: l’âme par «la 
bonne protection sur le tapis du dépouillement», le cœur «par le com- 
portement chevaleresque sur le tapis de la sincérité», l’esprit «par la 
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bonne voie sur le tapis de l’esseulement», et la conscience secrète «par 
la bonne virilité sur le tapis de la réalisation spirituelle >. C'est pour- 
quoi la concentration visionnaire est au bout du compte la fine pointe 
des centres subtils qui est l’objet de la «convocation» dans la présence 
de Dieu. 

L’exposé des visions traduit le voyage initiatique du mystique qui 
reconduit le monde de l’être créé à son principe pour lui donner en 
lui-même une autre position. C’est pourquoi, nous dit Najm al-din 
Kubrâ, le voyageur doit traverser le royaume de son propre corps, les 
quatre éléments primordiaux au point d’avoir la vision de la terre en 
mouvement au-dessous de lui. Cette vision correspond au temps de l'ef- 
fort spirituel jusqu’à ce qu’il perçoive des flammes fondre sur lui. Ces 
flammes sont la vision des états spirituels qui le colorent correspondant 
au stade intermédiaire de l’accomplissement, et par lesquels il est 
conduit jusqu’à l’amour fervent et enfin la folie qui est comme le som- 
met de l’amour’*. Il accède ainsi aux trois types de théophanie: en 
science, en saveur et en dévoilement. Ces trois formes sont interdépen- 
dantes. Les deux dernières conduisent à l’élection par la purification 
du cœur. Or celle-ci permet que se reflètent parfaitement les réalités du 
royaume angélique dans le cœur formant ainsi la science intime. Ces 
trois théophanies appartiennent à la fin de l'itinéraire que seul connaît 
Dieu, dit Najm al-dîn Kubrâ'®. Il s’agit en effet de la théophanie de l'es- 
sence et des attributs que Dieu accorde librement au voyageur qui est 
passé par la multiplicité des états et stations spirituelles. 

Ces théophanies donnent lieu à de nouvelles expériences vision- 
naires. Le point essentiel semble en être la découverte progressive du 
témoin du monde caché qui n’est autre que sa pure forme individuée”*. 
Cette découverte permet au mystique d'identifier certaines visions du 
début de son itinéraire. Il retrouve en effet le puits des débuts, mais 
purifié, et il assiste à sa transformation progressive. C'est le puits effon- 
dré et enténébré des débuts, le puits du corps, qui s'illumine peu à peu, 
de sorte que le voyageur y voit poindre la lumière verte de la vie de son 
cœur et y contemple les réalités du royaume angélique”. Cette vision de 
soi qui inclut les réalités angéliques, les états, etc., constitue le corps sub- 
til du voyageur qui subit une transmutation jusqu’à se fondre en un 


123. Risäla al-himma, fol. 38b-39a. 

124. Traité de la retraite, $ 5 ; voir aussi le Traité de soufisme selon lequel la folie 
est la réalité de l’amour fervent et la réalité de la perfection dont Dieu comble 
le voyageur. 

125. Traité de la retraite, $ 6. 
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soleil, puis un ciel pur couleur de l'air. Ce puits lui apparaît de sorte que 
son regard ne peut s’en détacher, et il s'étend progressivement pour 
devenir l'immensité de la puissance divine. Il culmine en un puits dont 
Najm al-dîn Kubrâ dit qu’il possède plusieurs noms: le «moule du 
cœur», la «voie du monde caché» et l «intermédiaire entre les phéno- 
mènes et le néant». Là est, semble-t-il, la clé de la transformation de ce 
corps terrestre en un multiple corps subtil qui forme le corps de résur- 
rection, l’existence réalisée. Le but est d’atteindre l’existence de Dieu 
en traversant une hiérarchie de sept corps successifs, ou encore de sept 
voûtes ou cieux, qui seront interprétés en termes d'organes spirituels 
par les successeurs de Najm al-din Kubrâ, à commencer par Najm: 
Râzi *. Ces sept corps constituent les étapes de la reconstruction du 
puits du cœur enténébré et corrompu par la matière. Il s’agit d’une 
croissance intérieure de l'existence du voyageur jusqu’à atteindre ce 
puits particulier qui est l'intermédiaire entre le néant et les phéno- 
mènes qui n’est donc ni créé ni phénoménal, selon Najm al-dîn Kubrä, 
mais qui appartient à l'existence divine elle-même. Ainsi cette croissance 
de soi est-elle la progressive dépossession de soi qui laisse advenir un 
nouveau processus d’existentiation à partir de ce puits non phénomé- 
nal. Ce puits incréé n'appartient donc pas à l’être. Il précède même 
l'être. Il est ce point de jonction entre le non-être et l’être phénoménal. 
Il est cette immensité, non située où se noue le käf de l'être et le nün de 
la lumière de l'existence, pour former la formule créatrice kun. Ce puits 
est aussi à la fois le «moule du cœur» et la «voie du monde caché». 
C'est-à-dire qu'il est la pure forme du cœur dépouillé de tout autre que 
Dieu, le cœur affranchi, et le parcours de l’ensemble du monde caché. Il 
résume donc à la fois le mouvement du cœur dans les royaumes des 
noms et la simplicité du cœur retrouvé qui se tient à la lisière de l’être. 
C'est tout le sens de ce court chapitre des Éclosions de la beauté, dans 
lequel Najm al-dîn Kubrâ explique que «lorsque les anges se sont élevés 
avec lui jusqu’à cette station, c’est l'impuissance de la condition créatu- 
relle qui s'exprime par la langue en disant: Tu es mon seigneur, celui 
qui a pouvoir sur moi ! Si Tu veux, fais-moi vivre ! et si Tu veux fais-moi 
périr ! Il a peur à cause de la dureté du pouvoir et de la sévérité, et il sou- 
haite en même temps que Dieu fasse que l'esprit lui soit ôté. Or celui-ci 
est laissé en lui, mais il éprouve la sensation que l’esprit lui est arraché 
ou bien l’âme. Et lorsqu'il est extrait du puits vers cet univers, ne subsis- 
tent plus avec lui ni esprit ni âme. Ensuite il est reconduit depuis là-bas 
jusqu’au monde de la perception». 

Ce qu'éprouve le voyageur c’est à la fois la dépossession de soi dans 
la puissance de Dieu et la vision des attributs de majesté et de beauté. Il 
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lui semble disparaître à lui-même, et il est en même temps le témoin de 
la puissance de Dieu. Il se trouve ainsi dans le secret de la vie et de la 
mort, chantant les louanges de son seigneur. La vision du puits à la fin 
est l'expérience de sa propre impuissance face à la toute-puissance de 
Dieu qui lui donne vie en l’arrachant à lui-même. Cette puissance lui 
apparaît comme un puits intermédiaire entre les phénomènes et le 
néant, c’est-à-dire ce lieu où les choses ne sont pas encore créées et où 
elles ne sont pas non plus inexistantes, ce qui n’est pas sans rappeler 
l’un des enseignements fondamentaux d’ibn ‘Arabî concernant les 
essences éternelles (ayân thébita), qui sont déjà en quelque sorte dans 
la science divine avant même d’être existenciées. Pour ce qui concerne 
le voyageur c’est comme si, en mourant à lui-même sans mourir, il 
découvrait son existence dans la puissance divine. Il a en effet 
conscience de mourir, mais ne meurt pas vraiment. Il est maintenu par 
Dieu sans être maintenu à lui-même, pure réalité absente à elle-même, 
ce qui constitue pour Najm al-dîn Kubrâ l’annihilation, puisque celle-ci 
est la disparition à soi-même accompagnée de vision. Il découvre en fait 
la puissance en lui. Il trouve donc ce qui fait le fond de son existence, la 
pure existence qui est ce principe dont la relation à lui exclut toute cau- 
salité. Toute la difficulté qu’a Najm al-dîn Kubrâ à dire cela se trouve 
résumée dans l’équivocité de cette relation, qu’il mentionne expressé- 
ment”, L'existence abolie du mystique est la suppression de sa relation 
phénoménale à lui-même. Il découvre en quelque sorte que l'existence 
qui est la sienne n’est pas autre chose que l'existence de Dieu à laquelle 
il arrive. C’est là que réside toute l’équivocité de cette expérience spiri- 
tuelle. En reconquérant son existence réelle qui est l’union de sa 
lumière à celle de Dieu, il rend son existence à Dieu en la percevant 
dans la puissance entre néant et phénomène. 

Il peut ainsi retrouver sa réalité subtile, cette existence rehaussée par 
la saveur de la toute-puissance en lui, un corps subtil qui brille de l’exis- 
tence de Dieu. Ce puits de la puissance s’efface donc et laisse paraître le 
pur témoin intérieur, «le témoin du cœur» qui se manifeste en face du 
voyageur sous la forme d’un soleil qui se balance. Le témoin paraît par 
la jonction de la lumière qui monte du cœur et de celle qui descend du 
trône, ou encore par la rencontre du puits du corps avec le puits de la 
puissance. La vision de ce témoin est ensuite la vision de cette réalité 
retrouvée à travers l’apparition des étoiles du regard et de la concentra- 
tion visionnaire : un ciel étoilé au milieu duquel brille le soleil, c’est-a- 
dire la fusion du jour et de la nuit en un unique ciel pur, couleur de 
Pair, qui est le sommet de l'expérience spirituelle. Cette croissance 
interne de l’existence retrouvée donne lieu à plusieurs descriptions. 
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Elle est comparée à un envol à travers les lieux de présence par les ailes 
des états jusqu’à la pure solitude divine. La vision de la puissance n’est 
qu'une étape vers l’accomplissement de la perfection spirituelle. Le 
mystique progresse encore par les états jusqu’à recevoir le nom 
suprême de Dieu par lequel il aura connaissance de son rang spirituel, 
et par lequel il est vraiment investi de la puissance créatrice du puits de 
la puissance qui n’est autre que la pure forme du cœur dans la simpli- 
cité de son souffle. 

En devenant les noms qu'il traverse, le mystique parvient à l’exis- 
tence divine qui forme son corps de résurrection. Celui-ci est composé 
des visions supérieures lumineuses des choses débarrassées de l’idolä- 
trie que génère l’imagination, car l’imagination enferme les visions 
dans leur immanence mondaine, c’est-à-dire leur être créé. Alors les 
choses sont rehaussées au maximum de leur être dans le corps de résur- 
rection. Elles sont ainsi rapportées à leur source, l’existence voilée par 
l'être, soumis à la causalité, en elles-mêmes. Elles sont restaurées dans 
leur indigence foncière, l’indigence de ce qui est. Débarrassées de la 
croyance en leur être, de leur immanence, elles sont ramenées à l’exis- 
tence divine qui est la source. Ainsi se trouve refoulée dans le corps de 
résurrection, sous le règne de la fin, la relation essentielle de l’être à 
l'existence à travers l'esprit du mystique, qui est aussi la possibilité de 
demeurer dans l’ouverture à l’altérité radicale. 


Les ailes des états 


L'idée de l’aile est certainement tirée de Junayd. En effet, Najm al- 
din Kubrä cite un propos de Junayd dans l’un de ses traités pour justi- 
fier cette image : «Apprenez, familiers de la réalité seigneuriale, que le 
cœur a des ailes par lesquelles il s’envole vers le but de son aspiration 
en fonction de sa bonne santé intérieure"*.» L’aile est donc un attribut 
essentiel du cœur qui lui permet de s'élever vers Dieu. Or la phrase de 
Junayd indique bien que cet envol est fonction du bon état du cœur. 
L'idée selon laquelle le voyageur doit avoir atteint son témoin intérieur, 
«le témoin du cœur» correspond tout à fait à cette conception. L'idée 
de l’envol est aussi liée à la concentration visionnaire. Najm al-dîn 
Kubrâ affirme que ses contemporains ne la connaissent pas bien, ce 
pourquoi d’ailleurs il a conçu le projet d’en traiter : «Lorsque j’observe 
les gens de la sainteté de mon temps je me rends compte que la plupart 
d’entre eux sont ignorants, y compris des capacités de leurs âmes, de la 
connaissance de leurs capacités et de leur concentration visionnaire 
auprès de leur seigneur et incapables de voir la beauté de la providence 
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de Dieu.» La description des ailes du voyageur contient l’ensemble 
des stades par lesquels le mystique doit passer. Elle résume le processus 
de maturation par lequel sa concentration visionnaire le conduit jus- 
qu’à son seigneur. Najm al-dîn Kubrä explique ainsi que : «Celui dont la 
concentration visionnaire est le maître dans toutes ses aspirations et ses 
mouvements, sa constance et sa capacité n’ont pas de fin et sa demeure 
est auprès de son seigneur ”.» 

Le Traité de soufisme résume l’ensemble de ce parcours en ces termes : 
«La réalisation dans la station de la contraction et de la dilatation c’est 
que la contraction et la dilatation succèdent d’abord à la crainte et à 
l'espoir. La crainte et l’espoir sont d’abord deux ailes pour le voyageur. 
Ensuite le voyageur avance et il ne cesse de voler par les deux ailes de la 
crainte et de l'espoir jusqu’à ce qu'il atteigne la contraction et la dilata- 
tion qui sont aussi comme deux ailes, ce qui fait quatre ailes. Ensuite il 
ne cesse de voler par les quatre ailes, jusqu’à ce qu'il arrive à l’intimité 
et à la vénération qui sont aussi comme deux ailes, si bien que le voya- 
geur se voit pourvu de six ailes. Ensuite il ne cesse de voler par ces ailes 
jusqu’à ce qu’il arrive à l’annihilation et à la surexistence qui sont aussi 
comme deux ailes, ce qui fait en tout huit ailes. Il ne cesse pas de voler 
par elles jusqu’à ce qu'il atteigne les commencements de la connais- 
sance mystique. Au début de l’esplanade, Dieu le Très-Haut le gratifie 
de nombreuses ailes comme l'ivresse et la sobriété, l effacement et la 
permanence, le recueillement et la dispersion, le désir et lamour fer- 
vent, lamour et la sidération, la tendresse et la folie, la glaciation et 
l'extinction, la destruction et l'effacement des traces, le nuage léger et 
la disparition, l’'emportement et le célement, le pillage et le départ, 
l’occultation et la présence, la stupéfaction et la présence à soi-même, 
la théophanie et l’épuration, le témoignage intérieur et la convocation, 
les lieux de présence des attributs et de l’essence, les calamités et les 
incursions nocturnes, jusqu’à ce dont il ne revient pas et jusqu'à ce 
qu’il vive enveloppé par ces ailes qui font partie des attributs de Dieu de 
sorte que se révèle le secret de la parole du Prophète : “Réalisez en vous 
les caractères de Dieu™”. 

Ce passage complète l’enseignement des Éclosions de la beauté. Les 
ailes du voyageur vont par deux pour assurer son équilibre. Elles sont 
ainsi le signe de son parcours intérieur. La dualité est la marque du 
mouvement et son principe. Dans Les Éclosions, l'acquisition des ailes est 
une transformation interne qui suppose l’échange. Le mystique passe 


» 
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de ces deux ailes de l’enfance qui sont la crainte et l'espoir aux ailes de 
l’homme mûr qui sont la contraction et la dilatation, pour atteindre les 
ailes du vieillard qui sont l’intimité et la vénération, ce qui fait en tout 
six ailes. Ensuite s'opère un saut qui voit se multiplier les stations et les 
états. Le passage cité plus haut décrit ces ailes comme autant de capaci- 
tés qui s'ajoutent les unes aux autres. Aux huit ailes acquises viennent 
ensuite s'ajouter de nombreuses ailes qui constituent sa réalité inté- 
rieure. L'état du vieillard correspond à la manifestation des attributs de 
majesté et de beauté. L’intimité est le rapport aux attributs de beauté 
lorsque le voyageur est l’objet de la douceur, de la générosité, de la 
miséricorde de la part de son seigneur. Au contraire la manifestation 
des attributs de majesté entraîne sa vénération à cause de la puissance 
de la théophanie. Les deux sont des épiphanies de l'essence, nous dit 
Najm al-dîn Kubrâ. Les deux théophanies sont le mélange caractéris- 
tique de lamour: intimité avec l’être aimé et séparation. Ces deux 
aspects s'échangent mutuellement pour faire croître la connaissance et 
l'amour fervent et pour conduire le voyageur à prendre conscience de 
son rang. 

Ils renvoient aussi à l’économie singulière du rapport entre la 
majesté et la beauté et à leur hiérarchie. Najm al-dîn Kubrâ y mêle 
observation psychologique de l’amour et métaphysique des attributs. 
L'amour, comme l’avait noté avec pertinence Ghazâlî, se nourrit du 
mélange de la séparation et de l'intimité. Les deux sont inséparables. Il 
en va de même pour les attributs de beauté et de majesté. La séparation 
qu'éprouve le voyageur est le moteur de sa quête. Elle le propulse au- 
delà de lui-même à la rencontre des attributs de beauté. Les attributs de 
majesté désignent à ce stade de la transformation du voyageur la dyna- 
mique de son itinéraire. Dans l’ordre de la progression, les attributs de 
majesté sont premiers. Ils sont le voile qui éloigne les non-initiés des 
attributs de la beauté'*. Les deux types d’attributs sont complémen- 
taires et inséparables les uns des autres. La majesté par sa puissance 
manifeste la forme cachée des attributs de beauté et pousse le mystique 
vers eux. Par la forme, ils sont inférieurs aux attributs de beauté. Mais 
par la signification ils leur sont supérieurs. C’est pourquoi la vénération 
et l'intimité ne sont encore qu’un stade intermédiaire qui nécessite 
d’être dépassé dans la connaissance où sont réunis les deux séries d’at- 
tributs dans l’essence. En s’envolant plus haut par la puissance de la 
majesté vers la beauté, le voyageur découvre le rapport subtil des attri- 
buts à eux-mêmes quant à la forme et à la signification et il est pris de 


134. Les éclosions de la beauté, p. 176. 
135. Les éclosions de la beauté, $ 173. 


AVANT-PROPOS 75 


cet amour fervent qui est le fondement de la réalisation spirituelle par- 
faite. Dès lors il franchit de multiples états et stations qui aboutissent à 
la certitude absolue par laquelle il prend conscience de lui-même en 
étant revêtu des vertus divines. Les ailes lui apparaissent donc ne pas 
être autre chose que les attributs divins qui l’enveloppent, en recou- 
vrant sa vacuité intérieure de leurs caractères. C’est pourquoi il s'envole 
par les ailes de la concentration visionnaire vers Dieu, de sorte qu'il est 
«présent à Dieu par son cœur» en ayant perdu les attributs de son 
humanité, de la connaissance, de la grâce, etc., sans perdre ni son 
humanité, ni sa connaissance, ni ses états. Bref sa présence à Dieu 
anéantit l’ensemble de ses attributs pour le projeter au-delà de lui- 
même comme simple support des attributs divins que sont les ailes de 
sa concentration visionnaire! C’est dans la mesure où il a fait poindre 
la concentration visionnaire de ses quatre centres subtils qu’il est dispo- 
nible à la convocation de Dieu. Il n’est plus que le simple témoin sans 
substance de l'amour de Dieu pour lui-même qui se manifeste par le 
don des attributs du cœur, ce vide circonscrit par l'accumulation des 
ailes des attributs. 


Les pensées conscientes et la voie négative 


Le problème que posent les pensées conscientes revêt une grande 
importance d’abord à l'égard de la discipline spirituelle. Certes, elles 
constituent un obstacle important pour le novice parce qu'elles gênent 
le recueillement du cœur, et c’est ce qu’il y a de plus difficile à dominer 
et à distinguer, comme le précise Najm al-dîn Kubrâ. Cependant on ne 
comprend pas tout de suite très bien pourquoi Najm al-dîn Kubrà y a 
attaché une telle importance qu'il leur consacre de nombreuses lignes, 
si ce n’est que l'épaisseur de l’égoité tient d’abord au fait qu’elle est ce 
lieu insituable où convergent les pensées, si bien que l'on est ces pen- 
sées auxquelles on s’identifie. Une première réponse, évidente, est que 
la science qui permet de les distinguer appartient éminemment aux 
maîtres spirituels et constitue même avec «la science des manteaux» 
l’une de leurs prérogatives. C’est pour cela que le maître les détaille en 
reprenant la classification héritée des maîtres qui l’ont précédé. Mais il 
lui adjoint une cinquième catégorie, comme il avait ajouté aux huit 
principes de la voie de Junayd deux principes pour arriver à ce qu'il 
considère comme un chiffre parfait, conformément à l’enseignement 
coranique et à ce qu’il répète dans le commentaire coranique. On ne 
reviendra pas sur la classification de ces pensées que l’on trouvera dans 
les traductions ici même. 
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L'un des traits fondamentaux qui retient l'attention apparaît au 
détour d’une remarque de Najm al-dîn Kubrä, selon laquelle la néga- 
tion des pensées est la réalité même de l’'invocation!”. Ce propos ren- 
voie à une constante de son éducation, la quête de l’annihilation. C’est 
Pun des sens principaux qu'il attribue d’ailleurs au manteau mystique, 
lorsqu'il emploie l’analyse de ses lettres constitutives pour montrer 
qu'il a avant tout pour but de déchirer les habitudes et toutes les 
attaches au monde, et d'aboutir au non-être pour éclore à l'existence”. 
Il y a là, semble-t-il, un trait essentiel de sa doctrine : l'affirmation de 
l’unicité de Dieu détachée de toute relativité. Il s’agit pour Najm al-dîn 
Kubrâ de mettre en place la possibilité de penser la radicalité de l’ab- 
solu divin, l’unicité détachée de tout lien créaturel. C’est en ce sens 
qu'il faut comprendre le rôle que Najm al-dîn Kubrâ fait jouer à la 
négation des pensées conscientes et leur intervention dans sa compré- 
hension de l’invocation. Il faut donc envisager l’invocation d’abord 
comme une discipline de la voie négative. 

La voie négative apparaît aussi très nettement dans la reprise d’un 
thème classique du soufisme abondamment illustré par Abû Tâlib al- 
Makki, dont le grand ouvrage, Qüt al-qulûb, fut lu par Najm al-dîn 
Kubräâ et était très en faveur dans les milieux kubrawîs. Ainsi Najm al- 
dîn Kubrâ préconise-tl, à la suite de son illustre prédécesseur, de gar- 
der le silence le plus possible car, de même qu'il voit, selon une 
tradition prophétique, dans le jeûne la possibilité des visions de Jésus, il 
voit dans le silence la possibilité que Dieu fasse parler la langue du 
cœur, charisme qu'il rapporte là encore à Jésus”. La négation est cette 
méthode par laquelle le saint s’affranchit de l’être pour atteindre la 
pure existence divine. En quittant les deux plans d’être, il devient vrai- 
ment l’un des gens de Dieu au sens propre, car il quitte les deux plans 
d’être dont les pieux et les justes sont prisonniers pour atteindre ce qui 
n'est plus et n’est autre que l'existence réalisée, l'existence divine dont 
il participe par son intimité et sa vénération dans l’amour fervent. Le 
saint est, là, en même temps immobile et en mouvement permanent, 
lieu de la puissance et lieu du désir infini pour l’unicité. 

La voie négative culmine dans l’annihilation de tout ce qui n'est pas 
Dieu. Cette annihilation doit être absolue pour Najm al-dîn Kubrâ: il 
s’agit de renoncer même à sa propre existence, car elle est le péché 
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suprême face à Dieu“. Ceci culmine dans la liberté du saint qui est la 
réalisation totale de son itinéraire et qui est ce don de Dieu par lequel 
Il l’affranchit définitivement de la soumission à l’être créé. C'est en ce 
sens qu'il faut renoncer aux deux mondes pour n'être que pour Dieu. 
Plus encore, la négation est la réalité de la transformation interne de 
l’homme qui le conduit progressivement de l’extase à l'existence. Elle 
est la réalité même de l’existence humaine dont le secret réside dans la 
formule d’invocation. La relation de celle-ci à la puissance réside donc 
dans la négation par laquelle elle frappe les attributs du cœur jusqu'à 
en faire jaillir les lumières de la vision spirituelle pour conduire le mys- 
tique jusqu’à la réalisation de l’unicité dans le nom Allâh. C'est pour- 
quoi le cœur est l’organe par excellence, l'organe suprême, en 
dernière analyse. Il est ce centre subtil dont la réalité n’est autre que le 
vide, la pure négation nécessaire à l'acquisition des ailes des attributs 
par lesquels il s’emplit des réalités que sont les noms de Dieu ou encore 
les réalités du monde caché. Si donc la voie de Najm al-dîn Kubrä est 
fondée sur la mort volontaire, c’est qu’elle est par excellence la voie du 
cœur. Il ne s’agit donc pas d’une voie négative à la manière de la théo- 
logie qui consiste à faire porter la négation sur, par exemple, les attri- 
buts de Dieu, ce qui n’aurait aucun sens pour Najm al-dîn Kubrä. La 
négation n’est autre que la réalité même du cœur, et elle est la condi- 
tion de toute expérience spirituelle, c’est-à-dire de l'affirmation de 
l’unicité. 

Fritz Meier, dans son introduction aux Éclosions de la beauté, avait 
relevé un passage de la fin du Traité de soufisme dans lequel Najm al-din 
Kubrà affirme l'identité des quatre organes spirituels principaux”. Le 
propos, qui doit beaucoup à Ghazäli, doit être nuancé et compris dans 
le cadre du progrès spirituel sans lequel la théorie des centres subtils 
n’a pas de sens. La clé nous en est fournie dans un autre traité. L'âme, 
nous dit Najm al-dîn Kubrâ, classiquement, a trois stades qui correspon- 
dent à la purification progressive du voyageur. Elle est d’abord appéti- 
tive ou impérative, puis elle devient blämante lorsqu'elle se blâme 
elle-même. Enfin, elle atteint le stade de la pacification intérieure lors- 
qu’elle a entièrement nettoyé sa demeure et qu’elle l’a embellie avec 
«les ruisseaux de la foi». Alors, dit Najm al-dîn Kubrâ, on l’appelle 
cœur'#. Les transformations de l’âme ne sont donc rien d'autre que 
son intégration progressive dans le cœur qui en est la forme ultime. La 
conception de Najm al-dîn Kubrâ demeure ainsi intimement condition- 


140. Les dix principes, $ 2. 
141. Die Fawâ'h …, p. 170. 
142. Traité pour le fou d'amour, $ 24. 
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née par l’idée du voyage spirituel. Les centres subtils n’ont pas vraiment 
de teneur en eux-mêmes. Ils ne sont pas des substances indépendantes. 
Ils s’'emboîtent les uns dans les autres, nous dit-il dans le Traité de sou- 
fisme, de sorte qu’ils ne sont rien d’autre que les formes successives de 
l’annihilation à travers les états spirituels et non des demeures fixes à 
construire comme le montre la remarque de Halläj à al-Khawwäs, le 
maître de l’ascèse, que Najm al-dîn Kubrâ prend bien soin de relever'#, 

Le cœur est donc cette enveloppe qu’il s’agit de vider pour qu’il 
devienne une simple demeure. Le cœur semble donc être d’abord une 
manière d’habiter, une situation, cette simple installation des noms en 
soi par laquelle il retrouve son intégrité. Il est le lieu éthique par excel- 
lence. De lui dépend la façon d’être au monde, jusqu’à la bonne santé 
du corps. Ceci vient de ce qu’il est capacité, c’est-à-dire une réalité niée. 
C'est précisément cette capacité à se nier qui en fait cette pure ouver- 
ture à l’altérité radicale de l’Autre, celui dont l'altérité ne peut mieux 
être dite que dans la sidération qui saisit le cœur face à l Unique. Car le 
secret de l’altérité n’est autre que l'unicité. C’est en ce sens que le cœur 
s’accomplit vraiment dans l’amour fervent dont la réalité est cette folie 
dont le cœur vole à la recherche de son bien-aimé'#, La voie négative 
est donc la réalité dont vit le cœur dans la ferveur de son amour jusqu’à 
atteindre la folie qui anéantit la logique de la raison. 


L'expérience amoureuse 


L'amour a été une expérience concrète importante pour Najm al- 
din Kubrâ, comme il le rapporte lui-même avec une grande fraîcheur 
dans les Éclosions de la beauté, et elle est demeurée à cause de ce jaillisse- 
ment exceptionnel une clé de voûte de sa pensée. De plus, l'expérience 
visionnaire des lumières est difficilement séparable de l’expérience 
amoureuse, tant lamour apparaît central chez lui comme le percevra et 
l’exprimera fort bien plusieurs siècles plus tard le maître celveti Ismail 
Hakki Bursevi dans son commentaire des Dix principes“. 

Il ne néglige pas de faire part de certains de ses sentiments comme 
l'amour qu’il éprouvait pour sa mère, alors que la figure de son père est 
absente, et les amours qu’il éprouva au cours de sa vie comme en 
témoigne son propre récit de l’amourette qu’il éprouva en Egypte, ou 
d’un autre amour encore plus fort dans une contrée d’«Occident» qu'il 


143. Les éclosions de la beauté, pp. 58 sqq. et pour le cœur en général, ibid., 103 
sqq. 

144. C’est pourquoi dans le commentaire coranique, l'auteur dira : «le cœur 
est unique et l'amour est unique et il ne s’accomplit pleinement que dans un 
aimé unique» com. de Cor. XXXIII=4. 
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ne cite pas. L'amour chez lui prend donc tout naturellement source 
dans l’expérience la plus immédiate, la plus concrète et on le verra, 
ceci le conduira à développer cette notion de manière plus empirique 
que spéculative, contrairement à un Rûzbehän Baqli, ce qui en fait à 
mes yeux un des meilleurs représentants d'une mystique amoureuse, 
plutôt qu’un théoricien de l’amour mystique. L'amour apparaît ainsi 
aux yeux de Najm al-dîn Kubrâ d’abord comme une expérience, une 
sorte de débordement intérieur difficilement contrôlable et en tout cas 
impossible à véritablement catégoriser. L'amour lui apparaît indicible, 
impossible à expliciter tant il est de l’ordre de l'existence et non de la 
spéculation, ce qui en fait toute la valeur. C'est ce que montre bien un 
passage des Fawâtih al-jamäl qui rapporte un propos de Samnûn al- 
muhibb*#%. «On raconte que lorsque Samnûn l'amoureux parla de 
Pamour, des lampes à huile se mirent à aller et venir à droite et à 
gauche. On lui dit: Dis quelque chose au sujet de lamour. Il répondit: 
Je ne connais personne à la surface de la terre à qui il soit facile de par- 
ler de lamour, et sur ce un oiseau vint se poser en face de lui. Il dit: S'il 
existe, alors c’est cela. Il se mit alors à parler de l’amour, et l'oiseau 
frappa la terre de son bec jusqu’à le mettre en sang et mourir.» De 
cette histoire il faut retenir la spécificité de l’amour dans l’ordre du dis- 
cours. Parler de l'amour est quelque chose d’extrêmement difficile, à 
tel point que les transmetteurs des traditions mystiques ne retiennent 
pas ce qu’en a dit Samnûn, qui est dit pourtant avoir parlé au sujet de 
lamour. Ils retiennent plutôt les effets de ce discours. Ainsi l'amour 
n’entre pas dans les catégories de la pensée spéculative, ce qui est un 
désaveu pour les mystiques qui ont rédigé des traités sur cette question. 
Le vrai discours sur amour n’est pas celui dont on retient des informa- 
tions, mais celui qui donne à voir quelque chose d’extraordinaire, qui 
est de l’ordre de la vision. Ce n’est pas un hasard si Najm al-dîn Kubrà 
retient ces éléments au sujet de Samnüûn, puisque plus tard dans son 
traité il montrera le lien intime qui unit le vrai amour à la vision. Il faut 
relever aussi que le propos de Samnüûn sur l’amour éveille son auditoire 


145. Voir à ce propos mon article dans les actes du symposium sur Ismail 
Hakki à Bursa les 26-27 mai 2000, «Les commentaires du Usûl al-‘ashara de Najm al- 
dîn Kubrâ par Ismâ “îl Hakki Bursawî et ‘Abd al-Ghafür Lârî» ; pour la confrérie 
ottomane de la celvetiyye, voir l'introduction de mon ouvrage, Le Divän de Haz- 
ret-i Pir-i Üftâde, Paris, 2002. 

146. Samnûn, l’un des grands maîtres de l'Irak, a fréquenté Sarî Saqatî, le 
maître de Junayd, et il est mort après celui-ci. Il est réputé avoir tenu de beaux 
propos sur lamour, d’où son surnom, pour les références voir Sulamî, Tabaqåât 
al-sûfiyya, le Caire, 1986, 195-9. 

147. Les éclosions de la beauté, p. 165. 
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à la vision miraculeuse, de sorte qu'ils voient des lampes se promener 
autour de Samnün en une expérience qui n’est pas sans rappeler la 
vision des lumières colorées, chez les kubrawîs, qui ont aussi pour vertu 
d'être en mouvement. Mais si cette expérience est pour l’assistance une 
vision, une admiration, elle engendre aussi chez l’oiseau un état spiri- 
tuel d’annihilation. Cette image est la quintessence même de l'ensei- 
gnement de Najm al-dîn Kubrâ en matière d’amour. Rappelons-nous 
que les kubrawîs sont désignés par Najm al-dîn Kubrâ comme ceux qui 
volent, al-tâ’irûn, les impudents ou effrontés qui sont pressés, puisque la 
nature humaine est pressée, comme il le dira dans son tafsîr #, Le dis- 
cours de Samnûn qui rend fou d’amour l’oiseau manifeste sa disposi- 
tion primordiale à s’annihiler par ferveur amoureuse et à 
s'abandonner à son état, comme mécaniquement, sans en avoir le 
choix. Il manifeste ainsi les aptitudes réclamées aux mystiques 
kubrawîs. 

L'amour révèle la véritable dimension de l’homme, son cœur. Car le 
lieu privilégié de lamour et le cœur. Toutefois, on le verra il y a une 
échelle amoureuse interne qui repose sur l’échelle des organes spiri- 
tuels. «Le cœur, dit Najm al-dîn Kubrâ, est comme l’ange sauf qu'il s’en 
distingue par la concupiscence, le désir, l’affection, l’inconstance, l’en- 
vol, l’élancement, le désir ardent, l’amour, l’amour fervent, l’affliction, 
et la folie pour Dieu*». On retrouve bien dans cette mention du cœur 
et de ses qualités spécifiques les éléments qui se dégageaient de la lec- 
ture du propos de Samnûn. Le cœur s’oppose à l’âme en ce qu’il pos- 
sède une disposition angélique fondamentale : il incline aux réalités 
louables. Cependant il s’en distingue fortement par ses qualités propres 
qui toutes renvoient à une sorte de dynamique interne qui n’est vrai- 
ment compréhensible que si l’on se réfère au tafsîr de Najm al-dîn 
Kubrä dans lequel la différence entre l’homme et les anges est plus 
développée”. Un passage synthétise assez bien cette question". Selon 
ce passage l’homme est à la fois ange et bête. Il possède des attributs 
angéliques comme indiqué par la citation des Éclosions de la beauté. Mais 
il possède des qualités animales qui paradoxalement le placent au-des- 
sus des anges. Extérieurement il possède les attributs animaux et les 
états de l’âme, et intérieurement il possède «le secret de la lieutenance 


148. Voir la traduction du début du al-Usàl al-‘ashara et le thème de la rapi- 
dité dans Les éclosions de la beauté, pp. 59-64. 

149. Les éclosions de la beauté p. 142. 

150. Je me permets de renvoyer pour cette question à la partie consacrée aux 
prophètes et aux anges dans mon article «La prophétologie dans le tafsîr attri- 
bué à Najm al-dîn Kubrâ» dans le volume Mystique muslmane à paraître. 

151. ‘Ayn al-hayåât, com. de Cor. VI=3. 





divine» de la lumière. Cette dualité de l’homme lui confère un privi- 
lège à la fois sur les animaux et sur les anges: «L'ange ne peut rien 
acquérir des attributs animaux et l’animal ne peut rien obtenir des 
attributs angéliques, mais l’homme a le loisir d'agir à son gré dans ces 
deux attributs, si bien qu’il peut obtenir d'être investi des caractères de 
Dieu en se rapprochant de Dieu [...] et devenir ainsi la meilleure des 
créatures.» Cette aptitude de l’homme est son instabilité, ce que l’on 
pourrait nommer une hésitation ontologique, qui le situe dans un 
entre-deux, où il n’est ni l’un ni l’autre. C’est tout le sens de la compré- 
hension du cœur comme siège de ce qui échappe à l’ange en soi. Le 
cœur est le lieu où s’amorce le mouvement, lieu hautement instable, 
lieu de la négation, lieu où l’homme aussi est tourmenté par sa propre 
nature, comme Najm al-dîn Kubrâ le montre au début de son tafsir”*. 
En effet, pour Najm al-dîn Kubrâ la faute d'Adam n'apparaît pas 
comme une vraie faute, mais plutôt comme le choix existentiel d’assu- 
mer cette instabilité en renonçant à la douce quiétude du paradis. La 
faute résulte de la ruse de Dieu qui, connaissant la curiosité, l’insatisfac- 
tion foncière de l’homme, place dans le paradis l’arbre de l’amour avec 
interdiction de l’approcher et d’en manger les fruits”. Or, l’avidité de 
l’homme, dont la conscience secrète n’a jamais assez de nourriture 
pour se repaître, le pousse à préférer l'infini de l’amour, sa folie et son 
malheur, à sa tranquillité dans le paradis qui consiste à satisfaire son 
âme. Et c’est précisément l'instabilité de l’âme, sa curiosité grossière, 
bref ce qu’il y a de plus bas en l’homme, sa faiblesse, sa complaisance 
pour lui-même qui l’ont conduit ainsi à assumer le fardeau le plus 
lourd, le péril extrême de l’amour”. Il sort ainsi de l’immobilité ani- 
male et angélique qui leur assigne une place et une fonction détermi- 
nées à l’avance, pour la mobilité dans les deux plans de l’être qui lui 


152. ‘Ayn al-hayät, com. de Cor. II-35. 


153. Cette ruse de Dieu repose sur la nature de l’âme qui va se condamner 
elle-même du fait de son avidité à renoncer à sa jouissance, en s’approchant par 
curiosité de l'arbre de lamour, c’est-à-dire de l’arbre de l'épreuve ; or, précisé- 
ment, Najm al-dîn Kubrâ dira plus loin que l’âme est la forme même de la ruse 
de Dieu, ‘Ayn al-hayät, com. de Cor. II-54. 


154. C’est pour cela que dans son tafsir, Najm al-dîn Kubrä interprète le 
hadîth : «Dieu a créé Adam à son image» comme Dieu a créé Adam selon son 
attribut, et qu’il considère que c’est du fait de la faiblesse inhérente à l'homme 
que Dieu a pu placer en lui Ses attributs de beauté et de majesté, ‘Ayn al-hayât, 
com. de Cor. II-26. Voir d’autres développements sur cette question et la figure 
d'Adam dans mon article «La prophétologie dans le ‘Ayn al-hayät» dans Mys- 
tique musulmane. 
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permet de se dénuder, et de prendre conscience de cette nudité, qui est 
le signe douloureux de la séparation, ce qui lui permet d'être revêtu 
des attributs divins. Najm al-dîn Kubrâ le résume bien en ces termes: 
«Dieu interdit à Adam de s’approcher de l'arbre, pour que vous ne soyez 
pas parmi les injustes ( Cor., I1=35) envers votre âme en attirant sur elle 
l’affliction de lamour, car lamour et l'affliction ont besoin l’un de 
l’autre de même que le tourment et l’amitié se confient l’un à l’autre. 
Le paradis est la maison de la paix et la sécurité est pour les gens de la 
tranquille insouciance tandis que le blâme est pour les gens de l'excès. 
Où en est le peureux insouciant par rapport à l'amant débordant? Les 
gens de lamour ne peuvent s'établir dans la maison de la sécurité, et 
quand il goûtèrent de l’arbre ils furent expulsés de la maison de la 
paix.» 

Dans les Éclosions de la beauté, Najm al-dîn Kubrâ indique que les qua- 
lités angéliques du cœur qui le font incliner à ce qui est louable, c'est-à- 
dire à ce qui correspond à l’ordre de Dieu, se combinent en lui aux 
qualités animales qui tirent leur source des concupiscences et de la pas- 
sion. Or ces qualités s’étagent. Elles vont des concupiscences jusqu’à la 
folie pour Dieu, laquelle peut correspondre au comportement observé 
dans l’oiseau qui se tue par amour. La capacité de sortir de l’ordre, et 
de la quiétude est donc partagée par les animaux et fait appel à ce qui 
est le plus profondément ancré dans la nature, dans les ressources les 
plus physiques de l’homme. Le cœur possède la faculté du dérèglement 
total ordonné à ce qui est louable. Il est en lui-même cette échelle qui 
conduit de la sensualité à la folie d'amour, et possède une aptitude à 
gravir ses propres échelons internes, en transmutant sa nature. Echelle, 
le cœur est avant tout un processus, un mouvement. Il n’a pas d’épais- 
seur en lui-même, il est comme vide de substance, et n’est autre chose 
qu’une amorce, un élan, un envol, mais orienté, ordonné à une fin. De 
ce point de vue, le cœur peut apparaître comme l'essence de l’homme, 
c’est-à-dire un déploiement à venir, un organe toujours déjà en route 
vers un but, cette réalité existentielle de la négation. En ce sens le cœur 
est l’organe de l’amour et le centre autour duquel s'organise la hiérar- 
chie des organes spirituels. Cette nature humaine qui consiste en «Z les 
aime et ils L'aiment» ( Cor., V=54) est en somme concentrée dans le cœur, 
ce puits délabré à reconstruire par le pouvoir de l'invocation, qui est 
l’image même du nom suprême et le miroir de la perfection divine, ce 
vide sur lequel se lève son témoin caché, la figure de sa résurrection”. 

Les descriptions que Najm al-dîn Kubrâ donne des situations amou- 
reuses témoignent de sa propre expérience et montrent à quel point il 


155. Les éclosions de la beauté, pp. 73, 77, 103 sqq. 
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est attaché aux aspects empiriques et concrets de l'amour. La vision de 
la beauté d’une personne est l’amorce de l'amour dans le cœur. Najm 
al-dîn Kubrâ l’exprime avec des accents qui ne sont pas sans rappeler la 
pédagogie amoureuse chez Platon: «C’est comme quelqu'un qui 
contemple une belle personne. Aux premiers regards, il la contemple 
en détaillant les parties, comme le visage, la taille, et ce que comprend 
le visage, l’œil, le nez, la joue, et la bouche, de sorte qu'il la trouve 
admirable dans ses parties. Et son admiration fait naître à l'intérieur de 
son cœur un amour pour celui qui est doué de toutes ces belles qualités 
jusqu’à faire le tour de toutes ces qualités. Lorsqu'il a achevé d'en faire 
le tour et de l’admirer, son amour fervent pour elle atteint la perfection 
et la totalité de son cœur devient celui qui regarde. Ensuite il demeure 
un temps ainsi, à les contempler et à en contempler celui qui en est 
doté, mêlant présence et invocation, jusqu’à ce que disparaissent de 
son cœur la mémoire de ces qualités et leur observation et que 
demeure l'invocation du qualifié.» L'amour est inséparable de l’appa- 
rition de la beauté dans le visage, comme l’exprime aussi le commen- 
taire coranique à propos de Dieu: «Ils contemplent la beauté de Dieu 
et ils l’aiment d’un amour violent de sorte que ne reste aucun amour 
pour un autre que Dieu dans leurs cœurs"’.» Le visage trouve là 
d’ailleurs une présence exceptionnelle. Le visage est l’objet de la 
contemplation, la manifestation de la beauté qui plonge le mystique 
dans la contemplation et l’éveille à lamour fervent (ishq). La perfec- 
tion de lamour permet au mystique d'atteindre l'intimité de son 
propre cœur qui se fait tout entier regard, car il réfléchit la beauté du 
visage aimé'*. Najm al-din Kubräâ montre bien l'intensité de ce face à 
face du cœur et du visage, cette intimité du cœur et de la beauté, non 
pas simplement confrontés, mais présents l’un à l’autre et enfantant 
dans le cœur la mémoration de l’être aimé, ou plutôt en termes tech- 
niques son invocation. Nul doute que Najm al-din Kubrâ témoigne là 
de son expérience personnelle. La présence mutuelle du cœur à l'être 
aimé est le signe du pouvoir du visage. La perfection du visage est cette 
présence souveraine qui ne peut qu'être contemplée et qui fait du 
cœur son serviteur en l’éveillant à la mémoration. Mais de même que le 
cœur s’absorbe dans cette présence, cette absorption fait entrer la pré- 
sence dans l’absence, occulte le visage, dans la pratique solitaire de l’in- 
vocation. Le cœur s’anéantit à sa contemplation, c’est-à-dire à la 


156. Les éclosions de la beauté, p. 210. 

157. ‘Ayn al-hayât, com. de Cor. II=10. 

158. De même lorsque par la discipline spirituelle, le cœur est débarrassé 
des voiles de la nature physique, l’esprit accède aux visitations et «s'enflamme 
de désir pour son seigneur», Traité pour le fou d'amour, $ 26. 
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perfection où l’avait porté le visage dans la contemplation. C’est 
comme s’il s’anéantissait à lui-même pour ne plus laisser résonner que 
l'invocation, car «la mine de la lumière c’est le cœur, et qu’il invoque 
Dieu par cette lumière». Il devient répétition, scansion, respiration de 
l'être aimé et atteint ainsi la perfection de son nom. Dès lors le sens de 
la présence s’inverse, et il réalise le sens de ce propos mystique : «J'ai vu 
Dieu après toute chose, puis je L’ai vu avec toute chose, et ensuite je 
L’ai vu avant toute chose ®.» À la rencontre de la beauté au milieu du 
monde, succède le face à face du cœur et du visage, et enfin l’annihila- 
tion du cœur dans son invocation de sorte que la présence précède 
désormais sa manifestation. Le visage est l'expression de la dissymétrie 
constante de l’amour impliquant toujours une distinction entre amant 
et aimé qui conduit à la permutation renouvelée et jamais à la fusion. 
C'est en ce sens qu'il est cette folie, non morale qui fonde toute éthique 
possible. L'amour est donc lié à la condition créaturelle, c’est-à-dire à la 
liberté spirituelle. Il résulte aussi de la situation de l’homme plongé 
dans le monde. Il est certes une qualité du cœur, mais il a besoin d’une 
amorce pour apparaître et se développer. Réalité en devenir, faisant 
advenir le cœur dans sa perfection, il naît de la rencontre du visage, de 
l'apparition de la beauté. Il est donc tout naturel que Najm al-dîn 
Kubrâ suive la position d’Abû Hâmid al-Ghazäâli, selon lequel lamour 
suit la connaissance. Cependant, Najm al-dîn Kubrâ entend cela en 
un sens plus spirituel, à savoir que pour lui l’amour est l’aboutissement 
de la connaissance mystique, les deux entretenant un rapport étroit 
qu'il prend la peine de détailler, comme on le verra plus loin. «L'amour 
est l’un des fruits de la connaissance de la beauté», dit Najm al-dîn 
Kubrå à plusieurs reprises'*. 

Najm al-dîn Kubrâ exprime l'antériorité de la connaissance sur 
l'amour en ces termes: «L'amour est le fruit de la connaissance car qui 
ne connaît pas n'aime pas ®.» Cette antériorité est pour l’homme un 
ordre temporel: «La manifestation des signes dans l’univers de la per- 
ception et du monde caché fait hériter de la foi, de la conviction et de 
la connaissance mystique. Par la connaissance apparaissent les dons et 
les bienfaits, ce qui occasionne l’amour!*.» Elle renvoie à une autre 
antériorité celle de lamour de Dieu pour l’homme qui précède 
l'amour de l’homme pour Dieu, comme l'indique un verset que le tafsir 


159. ‘Ayn al-hayät, com. de Cor. IV=142. 

160. Les éclosions de la beauté, p. 210. 

161. Zhya’ ‘ulüm al-din, IV, p. 296. 

162. Les bons usages du voyage vers la présence, $ 27. 
163. Les éclosions de la beauté, p. 164. 

164. Les éclosions de la beauté, p. 165. 
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ne cesse de rappeler : «I les aime et ils L'aiment » ( Cor., V=54). Cette anté- 
riorité de l'amour renvoie à la connaissance prééternelle que Dieu a de 
Phomme, et à l'antériorité de l'invocation des hommes par Dieu qui 
précède celle que les hommes font de Dieu'®. Cette antériorité de 
lamour et de l'invocation de Dieu lui donne des droits particuliers sur 
l’homme, en particulier celui de réclamer que l’homme l’aime et l’in- 
voque, ce que Najm al-dîn Kubrä exprime en ces termes: «Dieu a dit: Il 
a menti celui qui prétend à mon amour et qui lorsque la nuit le 
recouvre dort en Me négligeant.» L'amour implique que le voyageur 
s’absorbe complètement dans l’être aimé, non pas dans la contempla- 
tion de son visage, car ce n’est là qu’une étape, mais dans la Fusion, car 
lamour se réalise dans la permutation qui maintient l’autre, non 
comme substance, mais comme double. En effet, comme le dit Najm al- 
din Kubrä, la reconnaissance de la beauté formelle n’est qu’une partie 
de la beauté, et il est nécessaire de s’élever à la vraie beauté intérieure 
qui n'est autre que la perfection de la sainteté par laquelle le mystique 
participe de la beauté divine. La beauté de la créature n’est qu’un 
atome de la beauté divine, si bien que seul Dieu peut vraiment être dit 
beau, et qu'il est le seul digne d’être vraiment aimé’. Le voyageur doit 
accomplir le sens même de l'amour qui consiste à s’annihiler, de telle 
sorte qu'il soit entièrement envahi par l’invocation de l’être aimé. Si 
bien que «le signe distinctif de l’amant est qu'il ne voit rien d’autre que 
Lui en tant qu'état vécu et non en science». L'accent mis sur l’état spiri- 
tuel n’est pas fortuit. En effet, l’état spirituel est la perfection muham- 
madienne, le prophète du cœur et de l'amour. Il dépasse pour Najm 
al-din Kubrâ, comme on l’a déjà évoqué, les stations, et représente 
donc la perfection amoureuse par sa volatilité, son instabilité qui 
accomplit la réalité du cœur. «L'état est plus accompli que la station, 
car les stations font partie des demeures, tandis que les états font partie 
des dons de Dieu, et s’il est possible de voyager dans les stations sans les 
dons, il n’est en revanche pas possible de recevoir les dons sans parcou- 
rir les stations. Comme Abraham fut des gens des stations, il dit : Je vais 
vers mon seigneur, il me guidera ( Cor., XXXVII-99), alors que, comme 
Muhammad était des gens des états, 1l dit: Gloire à celui qui emporta de 
nuit Son serviteur ( Cor., XVII=1)'"%#.» 


165. Je renvoie pour cela à l’analyse que fait Najm al-dîn Kubrâ du verset 
«Invoquez-moi, Je vous invoque (I-152) en en inversant l’ordre et le sens, Les éclo- 
sions de la beauté, pp. 79-80. 
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La relation entre la connaissance et lamour est plus étroite qu'il n y 
paraît à première vue. La connaissance ne saurait exister sans l'amour. 
«Toute connaissance nécessite un amour et un désir à sa mesure ”.» 
L'amour est la condition de la connaissance, car lamour de Dieu a pré- 
cédé la création, et qu’il a conditionné la recherche de la connaissance, 
comme l'indique le fameux hadîth du trésor caché. Il est aussi la fin de 
la connaissance, car elle se fond bientôt dans l’amour. En effet ce que 
réclament la connaissance et l’amour sont des choses différentes. La 
connaissance exige toujours un objet qualifié par des déterminations 
reconnaissables, c’est-à-dire des déterminations qui permettent au 
connaissant de distinguer son objet d’un autre. La connaissance 
implique donc toujours à la fois la singularisation de l’objet par des 
qualités et sa mise en relation avec d’autres objets qui le relativisent. 
Elle implique aussi la persistance du sujet connaissant et une distance 
d’avec l’objet connu. Or l'amour suppose l’anéantissement dans l'être 
aimé, plus même sa fusion avec lamour de sorte qu'il disparaisse à lui- 
même dans le pur état. Ainsi cet amour qui naît de l’apparition de la 
beauté sous des traits singuliers finit par abolir la connaissance de cet 
individu et se fond dans l’amour primordial qui est celui de Dieu pour 
son amant. La connaissance ne peut donc s'accomplir véritablement 
que dans l’amour. Celui-ci est la condition de l’accomplissement de la 
connaissance, car ce n’est que dans l’amour que l’hétérogénéité du 
sujet et de son objet est abolie, et que le mystique peut être investi de 
lamour divin lui-même, c’est-à-dire aimer Dieu non à la mesure de son 
amour créaturel, mais de l’amour que Dieu a pour lui, si bien qu’à tra- 
vers lui c’est Dieu qui s’aime lui-même, de la même manière que celui 
qui connaît n’est autre que Dieu, le mystique ne faisant que recon- 
naître”, «Lorsque l’amant est annihilé dans l’amour, son amour est uni 
à l'amour du Bien-aimé. À cet instant même il n’y a ni être qui vole ni 
aile, car son envol et son amour appartiennent à Dieu par l'amour que 
Dieu a pour lui, et non par celui qu'il a pour Lui.» Le mystique 
accomplit ainsi ce principe qui guide toute l’analyse de Najm al-din 
Kubrâ, à savoir que le même ne peut être connu que par le même : «Ne 
voit une substance que son semblable, et on ne voit que par son sem- 
blable!?.» L'amour accomplit ainsi l'union des lumières, car «Dieu éta- 
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blit une liaison avec les cœurs de ses serviteurs qui reviennent à Lui par 
une lumière qui émane de Lui», si bien que le mystique anéanti à lui- 
même «goûte un lien intime entre lui et le ciel qui lui semblent être 
alors une seule et même chose'”». 

Ainsi, de même que la connaissance s’accomplit dans l’amour, et n’a 
de sens que dans l'amour, celui-ci a un effet spécifique qui en est la 
vérité, l’anéantissement de soi: «L'amour produit l’annihilation de soi, 
laquelle est la vérité de l’amour et ce qui en résulte.» On voit ainsi 
mieux en quoi l’amour est vraiment au principe de la pensée et de la 
pratique de Najm al-din Kubrâ, comme l'avait très bien compris Ismail 
Hakki Bursevi. Il n’y a que par lamour que peut être atteinte l’annihi- 
lation de soi par laquelle le mystique est submergé par les attributs et 
l'essence divine: «C’est l’annihilation des attributs [de soi] dans les 
attributs de Dieu, ce qui est l’annihilation dans la singularité. Et c’est 
l’annihilation de Ses attributs dans Son essence, ce qui est l’annihila- 
tion dans l’unicité. Lorsque Se révèle l'essence, elle s’épiphanise en ins- 
pirant la vénération, si bien que le voyageur est aplati, qu’il est broyé et 
qu'il est sur le point de rejoindre la mort. Et il entend à cet instant 
même: Un ! Un !» Dans cette annihilation redoublée il devient cette 
pure invocation de Dieu qui est le signe de ce qu’il «demeure par Dieu 
et vit par Dieu». C’est tout le sens du poème de Hallâj que cite Najm al- 
dîn Kubräâ: «Je m'étonne de Toi et de moi / Tu m'as annihilé à moi- 
même par Toi / Tu m'as approché de Toi tant et si bien que / Je crus 
que Toi «c'est moi» "”*.» 

L'annihilation dans lamour n’est cependant pas un état définitif et 
stable. Au contraire ce qui caractérise l’aboutissement c’est précisé- 
ment l’alternance sans fin de l’annihilation et de la surexistence. 
«Chaque fois qu'il s’annihile à un autre que Lui, il surexiste par Lui. 
Chaque fois qu'il arrive à Lui, il se sépare de ce qui est autre que Lui. 
Chaque fois qu'il se sépare de ce qui est autre que Lui, il sunit à Lui. 
Chaque fois qu’il est dégrisé de ce qui est autre que Lui, il s’enivre du 
vin de Sa contemplation. Chaque fois que Dieu l’efface, Il le raffermit. 
Tout ceci, l’effacement et le raffermissement, la sobriété et l’ivresse 
sont des stations qui précèdent l’annihilation de soi et la surexis- 
tence ”.» Cette alternance est l’amour réalisé dans lequel «la commu- 
nauté avec Dieu ne peut être divisée par aucun commensal». Le 
mystique réalisé est celui qui a atteint l’essence après les attributs. La 
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différence pour Najm al-din Kubrä est que la manifestation des attri- 
buts est l’alternance entre les attributs de beauté, qui impliquent l’inti- 
mité, et les attributs de majesté, qui provoquent la vénération. cette 
alternance peut être comparée à celle de l'ivresse et de la sobriété. La 
différence entre les deux est particulièrement subtile. Elle varie quant à 
la forme et quant au sens. Du point de vue de la forme, les attributs de 
beauté sont inférieurs à ceux de majesté, et du point de vue de la signi- 
fication, ils leur sont supérieurs *. Mais ce niveau est intermédiaire. 
Najm al-din Kubrâ ajoute ce niveau où les deux types d’attributs sont 
mêlés, ce qui est le signe de la manifestation de l'essence, car «les attri- 
buts ne se mêlent que lorsque l'essence se révèle, puisque l’essence est 
la mère et des attributs et de leur réunion” ». C’est l’amour dans le 
cœur du mystique qui accomplira la vérité des attributs et de leur lien 
secret à l'essence. 

La réflexion de Najm al-din Kubräâ sur le mode de l'itinéraire spiri- 
tuel le conduit à introduire l'idée du don des ailes au mystique, dont il 
a déjà été question. Le mystique s'envole vers son but porté par ses 
deux ailes. Najm al-din Kubrä exploite sytématiquement l’image de 
l'aile pour exposer en détail les aléas du voyage vers Dieu. C’est dans ce 
contexte qu'il peut préciser le rapport de la connaissance à lamour. 
Conformément à la proposition de départ, l’aile de la connaissance 
doit précéder l’aile de l'amour. En réalité, même, la connaissance et 
l'amour alternent, comme la surexistence et l’annihilation. C’est 
comme une loi de lamour qu’à ce niveau les ailes ne coïncident plus 
tout à fait, mais alternent. La connaissance révèle alors sa subordina- 
tion totale à lamour : «Les deux ailes de la connaissance mystique et de 
lamour ne demeurent pas ensemble. Même plus, l’aile de la connais- 
sance précède celle de lamour, sauf qu’elle en est inséparable comme 
l’ombre'*.» La connaissance n’a donc pas d'autonomie, elle demeure 
toujours attachée à lamour, d’abord en tant que condition, ensuite en 
la suivant. La connaissance n’a pas de valeur en soi, elle n’a de sens que 
dans la mesure où elle engendre l’amour dont elle n’est en quelque 
sorte que l’épiphénomène. La connaissance a pour vertu d’exciter le 
désir. Elle est cette faveur qui fait grossir le désir à la mesure de ce 
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qu’elle connaît selon trois niveaux: le commun par les signes exté- 
rieurs, l'élite par les signes du monde caché, et l'élite des privilégiés par 
Dieu lui-même qui donne signes sur signes”. La connaissance accom- 
pagne ainsi la croissance du désir amoureux par la perception des 
signes, c’est-à-dire par les témoignages visibles de la réalité. La vision 
demeure l'aliment du désir jusqu’au bout, parce que l’amour dépend 
de l’objet aimé, Dieu étant en dernière analyse la source de l’amour, 
car lamour réalisé n’est autre que l’amour de Dieu pour lui-même‘. 
Ces deux ailes de la connaissance et de l’amour sont acquises à travers 
l'itinéraire spirituel, et constituent une croissance interne du mystique 
de l’enfance marquée par la crainte et l’espérance jusqu’à la vieillesse 
spirituelle. Le voyageur à l’état d’enfance est faible et imparfait. Il 
oscille entre la crainte et l'espérance, car il ne peut se tenir droit dans 
les difficultés et qu’il trébuche souvent, et qu'il est animé par le savoir. 
Arrivé à la maturité, il reçoit les ailes de la contraction et de la dilata- 
tion qui correspondent au libre agir de Dieu en lui. La contraction et la 
dilatation sont la marque de la soumission totale du voyageur à la divi- 
nité par le renoncement de sa capacité de choix. Ceci correspond au 
plan des attributs qui se manifestent dans l’alternance et la contradic- 
tion, ce qui fait que son apparence n'est pas immédiatement le reflet de 
son intériorité. Ces deux ailes sont ensuite changées en vénération et 
intimité, lesquelles correspondent à la vieillesse spirituelle dans 
laquelle le voyageur finit par faire l'épreuve de l'essence dans la 
réunion des attributs. Mais cette expérience n’aboutit que par deux 
nouvelles transformations de ses ailes : «Lorsque l'essence se révèle à ce 
convaincu, connaissant, vertueux, il aime cela, et si lui est ôtée la plus 
aimable des choses du cœur et de l'esprit c’est pour qu'il voit et goûte à 
la grandeur de cette dignité et à sa magnificence. Son amour est son 
intimité, et, que lui soit ôté l’objet aimé, c’est sa vénération. De la véné- 
ration et de l'intimité il monte encore jusqu'aux deux ailes de lamour 
et de la connaissance mystique, et jusqu'aux deux ailes de l’annihila- 
tion de soi et de la surexistence.» 

L'amour prend sa source dans le désir, ce qui implique de décrire 
une progression graduelle du désir. «Le désir c’est les commencements 
de l’amour'#.» Najm al-din Kubrä aboutit ainsi à trois degrés de 
lamour: le désir, l’amour, et l’amour fervent. L'amour prend donc sa 
source dans la sensualité de la vision qui fait connaître l'être aimé, et 
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qui, à ce stade, rend l’amour imparfait, car il ne fait «qu’accompagner 
la vision». Cette sensualité Najm al-din Kubrâ en exprime ici la dimen- 
sion dynamique à travers le désir. Dans le tafsir, au cours d’un long 
développement sur Caïn et Abel, il relie l'amour fervent à la passion en 
essayant de montrer en quoi la passion est la source de l’amour. Il 
explique ainsi que la passion est une puissance d’attraction, une faculté 
d’excitation qui attache à un objet. En ce sens elle est ambiguë. Certes 
elle contient une dimension négative si elle s’attache à l’âme, parce 
qu'alors elle la fait descendre au plus bas. Mais si elle s’attache au cœur 
elle révèle sa capacité à tout faire oublier pour l'être aimé. Ce processus 
est bien exposé dans le fafsir: «Dieu s’épiphanise au cœur par quelques- 
uns de ses attributs et le reflet des lumières de la condition seigneuriale 
apparaît dans le miroir du cœur, si bien qu’elles se reflètent à partir de 
lui et illuminent de leurs rayons la passion de l’âme. Alors elle s’installe 
selon la luminosité de ses rayons sur la terre de la poitrine et le démon 
comme l'âme connaissent la bénédiction de Dieu accordée à l’esprit et 
contemplent les traces des grâces de Dieu avec eux, mais ils cachent ce 
qu'ils contemplent par l'obscurité et l’inimitié'®.» En d’autres termes 
sa capacité à concentrer l'organe spirituel sur son objet et à voiler ce 
qui est autre est ce qui permet l'exclusivité dans la recherche, et en fait 
l'instrument de la réalisation de l'unicité. C’est pourquoi, rappelle-til, 
sans la passion, personne ne parcourrait la voie qui conduit à Dieu. 
«Lorsqu'elle est voisine du cœur elle devient amour fervent en lui et le 
fait monter jusqu’au plus haut du Tlliyûn de la vie éternelle et de la 
proximité du Seigneur, c’est pourquoi on a nommé la passion amour 
fervent *.» Ce rapport étroit entre la passion et l’amour ne peut être 
compris que sur le fond de la faiblesse première de l’homme qui 
consiste dans sa dualité angélique et bestiale comme on l’a déjà signalé. 
La passion apparaît donc en lui comme sa spécificité qui l’affecte de la 
capacité de se transporter sur toute l'échelle de l’être, et d’accéder à un 
rang supérieur à l'ange par cette mobilité «lorsque la passion est sou- 
mise à la foi, lamour et l’amour fervent se forment, si bien qu'elle 
devient pour le voyageur comme le coussin vert pour Muhammad». 
C'est dans la passion que l’homme se trouve dans l’existence métapho- 
rique et doit rejoindre l'existence réelle en emportant avec lui les êtres 
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créés comme il l’exprime dans son tafsir : «L'existence métaphorique 
est pour vous un dépôt qui vient de Dieu, de même que l'existence de 
l’ombre est métaphorique par rapport au soleil, et elle est un dépôt qui 
vient du soleil dans l’ombre. Si le soleil se manifeste aux ombres, il leur 
dit en empruntant la langue de l’état: Le soleil vous ordonne de rendre 
leurs dépôts à leurs propriétaires, si bien que les ombres s’anéantissent 
et que demeure le soleil. De même si le soleil de la condition seigneu- 
riale s'adresse aux ombres de l’existence de l'âme, du cœur, et de l’es- 
prit et dit par la langue de la munificence : Dieu vous ordonne de 
rendre leurs dépôts à leurs propriétaires ! les ombres sont anéanties, ce 
qui est autre se dissipe, et les traces s’effacent de sorte que demeure 
l Unique, le Rigoureux *.» 

Le rapport qui lie la connaissance à l’amour a aussi des consé- 
quences particulières pour ce qui est de la nature de l'expérience mys- 
tique. La connaissance est d’abord visuelle. C’est la contemplation 
détaillée de la perfection du beau visage qui éveille lamour en susci- 
tant le désir. Cette relation permet de comprendre en quoi une mys- 
tique fondée sur l’amour s’accomplit dans une expérience visionnaire 
et pourquoi la notion de concentration visionnaire a été tant élaborée 
par Najm al-dîn Kubrâ. Mais la vision dans le désir demeure limitée. 
Elle est circonscrite à l’objet aimé, singularisée dans le bel individu. De 
plus elle domine l’amour qui lui est donc relatif. C’est ce lien de subor- 
dination du désir à la vision qui circonscrit la vision à l’immédiateté de 
l’objet. ce n’est que par le progrès du désir qui se mue en amour que 
lamour révèle sa puissance métamorphosante et visionnaire. Il envahit 
la vision si bien que celle-ci s’ordonne à l’amour et en devient comme 
l'expression et non plus la cause. La relation de cause à effet s'efface 
pour laisser place à un autre type de relation dans lequel la vision est le 
reflet de l’amour. Alors la vision se multiplie en faisant éclater l’objet 
aimé et les conditions spatio-temporelles de la perception. On est dès 
lors dans un autre univers qui n’est pas non plus celui de l'imagination 
qui n’en est qu’une parodie : «La visualisation se répand, et il vole de 
tous côtés dans toutes les directions, car le Bien-aimé est là. Il vole en 
face, derrière, au-dessus, en dessous, à droite, à gauche, à l'extérieur, à 
l’intérieur, car le Bien-aimé Se montre à lui de tout côté, à tout côté, 
vers tout côté, en tout côté.» Cette expérience visionnaire est l’une des 
caractéristiques de l’amour. Dans un passage, Najm al-dîn Kubrâ 
montre qu’elle n’est plus une présentation extérieure, mais bien une 
réalité intérieure qui se projette vers l'extérieur. Le cœur y devient tout 
entier vision, parce qu'il est transformé par l’amour qui entretient en 


185. ‘Ayn al-hayât, com. de Cor. IV=58. 





92 LA PRATIQUE DU SOUFISME 


lui son feu. «Lorsque le cœur est devenu le lieu où couvent les flammes 
de l’invocation, du désir, et de l’amour fervent, des flammes descen- 
dent sur lui, et de la terre jaillissent des flammes comme les étincelles 
de la forge'*.» 

Le rapport de l'amour au désir entraîne Najm al-dîn Kubrâ dans une 
véritable phénoménologie amoureuse dans laquelle il décrit avec force 
le processus amoureux, confiant à l’occasion certaines de ses propres 
expériences. Un long chapitre rapportant le jugement de Junayd sur 
l'amour permet à Najm al-dîn Kubrâ de détailler la puissance du désir 
amoureux. Junayd dit au sujet de lamour fervent: «Je ne sais pas en 
quoi il consiste, mais j'ai vu un homme insensé pris d’un amour fervent 
pour un jeune homme. Or le jeune homme ne se laissait pas faire, et 
l'insensé lui demanda: Ô mon bien-aimé ! que veux-tu de moi ? Le 
jeune homme répondit: Ton esprit ! et son esprit le quitta à l'instant”. » 
L'amour pour une créature devient ainsi pour Najm al-dîn Kubrâ la 
source et l'exemple de l’amour pour Dieu, et il confie d’ailleurs qu'il en 
a souvent fait l'épreuve *. Il en expose les caractéristiques en ces 
termes: «L'amour créaturel est un feu qui consume les entrailles et le 
foie, égare l'intelligence, aveugle le regard, fait perdre l'oreille, fait 
prendre les risques à la légère, serre la gorge au point que n’y passe plus 
que le souffle, rassemble la concentration visionnaire sur l’objet de cet 
amour, fait penser en mal au bien-aimé par jalousie, et augmente. Il 
chasse la mesure, fait durer la démesure, fait paraître la mort douce et 
cause l'oubli. L'union l’éteint, et les reproches, les injures et les coups 
l’affaiblissent. L’amoureux préfère que son bien-aimé ne soit pas afin 
que nul autre ne se joigne à lui. Il atteint une telle extrémité dans la 
créature qu’elle en vient à dire : Tu es mon seigneur ! je n’ai pas d’autre 
seigneur que toi. Ces mots sont de l’impiété, mais ils sont le produit de 
l'état et de la contrainte et non de l’estimation et du libre vouloir. Ces 
mots, ce n'est pas l’amant qui les prononce, mais seulement le feu de 
lamour fervent, car l'éducation du feu de lamour vient du bien-aimé, 
et seul l'amant dit par la langue de l’état spirituel: Tu es ma perdition 
dans la religion et le bas-monde qui sont miens. Tu es mon impiété et 
ma foi, mon vœu et le but de mon désir. Toi c’est moi’®.» 

Najm al-dîn Kubräâ intègre ainsi toutes les conduites de l’amour sou- 
vent réprouvées à sa compréhension de l’amour de Dieu. Il montre en 
quoi le désir amoureux envahit la personne, anéantit la raison. Certes il 
prend des précautions en indiquant qu’il y a de l’impiété dans les juge- 


186. Les éclosions de la beauté, p. 185. 
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AVANT-PROPOS 93 


ments de l'amoureux, mais il en montre aussi toute la valeur spirituelle. 
La focalisation du désir sur l’être aimé est la reconnaissance de l’unicité 
du bien-aimé. Il permet d'atteindre et de prendre conscience du pou- 
voir de la concentration visionnaire dans l’amour, et montre en quoi la 
jalousie de l’amoureux participe de cette unicité. L’amoureux est 
contraint, il s’abandonne au libre vouloir de son bien-aimé et s’annihile 
dans son état, montrant par là même la supériorité de l’état sur la sta- 
tion. Najm al-dîn Kubrä intègre aussi à sa description le débordement, 
la folie amoureuse, parce que c’est là l’expérience spirituelle la plus 
haute. Il ne s’agit pas pour lui de rendre acceptable lamour, de l’asser- 
vir à la loi des censeurs. Bien au contraire, il insiste sur le dérèglement 
amoureux pour montrer que c’est précisément ce dérèglement qui en 
fait toute la valeur, au risque de provoquer le scandale. Il ne faut pas 
chercher chez lui de savantes constructions métaphysiques qui édulco- 
reraient le scandale amoureux, et pourraient concilier l'ivresse amou- 
reuse avec l’exigence de sobriété de la connaissance. L'amour est 
irrésistible. C’est la marque même de la toute-puissance divine sur le 
voyageur qui ne peut que s’en remettre à son ordre en dépassant la 
crainte et l’espérance, qui sont des marques de faiblesse. Plus même, la 
folie est, pour Najm al-dîn Kubrä, la réalité même de l'amour fervent, 
et il prend bien la peine de la distinguer, classiquement comme chez 
Platon déjà, de l’aliénation condamnable. 

Najm al-dîn Kubrâ témoigne de cette force en confiant une histoire 
qui lui est arrivé. «Il arriva que je tombai éperdument amoureux de 
quelqu'un dans le pays du couchant. Je la soumis entièrement au pou- 
voir de ma concentration visionnaire, laquelle s'empara d'elle, l’en- 
serra dans son lien et lui interdit tout contact avec un autre que moi, à 
l'exception de ceux qui veillent sur elle. Elle s’abstint de s'exprimer 
ouvertement, et elle se mit à me parler en employant la langue de l’état 
spirituel. Je la comprenais, je lui parlais de la même manière et elle le 
comprenait. L'affaire alla jusqu’à son terme au point que je devins elle, 
et qu’elle devint moi. Cet amour fervent toucha jusqu'à l’absolue 
pureté de l’esprit. À l’aube son esprit m'apparut face contre terre, 
disant : Ô maître ! Pitié ! Pitié ! Vois comme tu m'as assassiné. Je deman- 
dai: Que veux-tu ? Elle répondit: Je veux que tu me laisses venir 
embrasser tes pieds. Je lui en donnai la permission. Elle le fit et releva 
son visage. Alors je l’embrassai jusqu’à ce qu'elle s’apaise et qu'elle 
retrouve sa sérénité contre ma poitrine ”.» Ce récit montre l’audace de 


190. Ibid., pp. 193-4 ; on pourrait peut-être imaginer dans ce récit que la 
femme en question est la fille de Rûzbihân Misri qu'il épousa avant de repartir 
quelque temps achever sa formation auprès de son second maître ‘Ammâr Bid- 
list. 


94 LA PRATIQUE DU SOUFISME 


Najm al-dîn Kubrâ dans son exposé de l'amour. C’est à partir de 
lamour créaturel que se dégagent les éléments constitutifs de lamour 
pour Dieu, et que le mystique trouve en lui ces éléments. 

La parenté entre lamour créaturel et l'amour pour Dieu ne s'arrête 
pas à un simple passage de l’un à l’autre. Les attitudes que l’on 
remarque dans l’amour créaturel à l’égard du bien-aimé se retrouvent 
dans le rapport amoureux à Dieu, avec leurs circonvolutions et leurs 
échanges amoureux qui font scandale. Lorsque Dieu fait goûter la 
condition seigneuriale au mystique, celui-c1 apostrophe Dieu en ces 
termes: «Qu'est ce qui justifie que Tu sois seigneur et que je sois sujet, 
que Tu sois créateur et que je sois créé, que Tu sois prééternel et que je 
sois advenu/'?» En réalité, l’excès du sincère dans lamour vient de la 
puissance de la majesté et de la beauté qui le dominent”. L’amant se 
fond dans l’amour, et, tout en percevant sa différence avec Dieu, 
réclame un supplément d'intimité par lequel la distance serait abolie 
entre le seigneur et le serviteur. C’est pour Najm al-dîn Kubrä le sens de 
la fameuse exclamation de Hallâj : «Je suis le Réel», qui exprime l'anni- 
hilation de l’amant dans son bien-aimé et lui permet de réclamer un 
droit sur celui-ci comme en cette oraison de Hallâj que Najm al-dîn 
Kubrâ rapporte plus loin : «Mon humanité a péri dans Ta divinité. Par 
le droit de mon humanité, s'impose à Ta divinité de pardonner à celui 
qui a réclamé ma mise à mort ”.» L'exemple de Hallâj est déterminant 
dans la compréhension de Najm al-din Kubrâ du phénomène amou- 
reux. Son comportement et le résultat de son amour pour Dieu sont un 
véritable cas d'école, car il est le type même de celui qui réalise l’abou- 
tissement de l’amour, c’est-à-dire l’annihilation ou la mort dont on sait 
le rôle essentiel qu'elle joue dans les méthodes de l’ordre kubrawi*. 
«Périr est un effet de lamour. Le début de l’amour est la recherche de 
l’aimé pour soi-même, puis se donner à lui sans compter, ensuite oublier 
la dualité, enfin s’annihiler dans l'unicité. » L'amour est donc ce qui per- 
met d’abord de poser la dualité dans le désir en soumettant entièrement 
son je à l’objet aimé dont on attend sa propre réalisation, puis de dépas- 
ser cette dualité dans l’annihilation de soi qui ne laisse plus être que 
l’unicité. La nécessité de dépasser l’unicité dans l’ipséité ou l’unicité 
divine sera une idée récurrente dans le tafsîr, de même que l’auteur y 
reprendra l’idée que le serviteur a des droits sur son seigneur”. C’est 
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195. Voir pour la version complète, L. Massignon, Akhbär al-Halläj, p. 8. 
194. Les éclosions de la beauté, pp. 54-55, 63 sqq. 

195. ‘Ayn al-hayät, com. de Cor. 11-228, V=93. 


AVANT-PROPOS 95 


que lamour est aussi la révélation de l’entre-appartenance de l’homme 
et de Dieu qui implique la réciprocité des droits et confère ainsi à 
l’homme une dignité exceptionnelle. Le saint est celui qui réalise vrai- 
ment le sens de la beauté en l’intégrant en lui dans sa perfection spiri- 
tuelle pour se laisser se déployer la pure beauté de Dieu, puisque «il 
n’est pas d'autre beauté que Dieu». 

Ce droit que réclame le mystique à Dieu appartient à l’amour, 
puisque l’amour est précisément ce en quoi s’accomplit l'affirmation 
de l’unicité à travers l’annihilation du saint dans l'ipséité divine, si bien 
qu'il est investi des attributs divins et s’unit à la lumière divine d’où il 
est issu. Najm al-dîn Kubrâ l’exprime avec force dans le prologue des 
Dix principes: «La troisième est la voie de ceux qui s’acheminent vers 
Dieu et s'envolent par Dieu. C’est la voie des effrontés qui appartien- 
nent aux gens de l’amour qui voyagent par le ravissement. [...] Cette - 
voie élue est bâtie sur la mort choisie par l’aspiration"®’.» L'amour est 
donc la voie la plus rapide vers Dieu, celle de Najm al-dîn Kubrä, parce 
qu’elle repose sur le ravissement par lequel Dieu tire à lui le voyageur, 
et parce qu’elle implique, à l'exemple de Halläj, le choix volontaire de 
l’annihilation. C’est pourquoi lamour donne lieu à l’exposé d’une 
pédagogie initiée par le bien-aimé qui fait ainsi valoir son droit sur 
Pamant. L’amour est un ravissement qui tire le voyageur à Dieu par une 
force plus forte que lui. Cette force d'attraction divine qui conduit 
inexorablement le mystique à Dieu est la préservation du saint, selon 
Najm al-dîn Kubrâ, parce qu’elle repose sur l’enchaînement nécessaire 
des ordres divins. Dans cette pédagogie amoureuse qui enchaîne 
lamant à Dieu, les rêves et leur analyse jouent un rôle non négli- 
geables. Ils font partie de cette alternance de faveur et de punition par 
lesquelles Dieu guide son amant à lui. Dans l'exposé de cette pédagogie 
on retrouve encore le souci pratique, et l'expérience concrète de Najm 
al-dîn Kubräâ. En effet il considère le rapport entre Dieu et son mystique 
comme un rapport de maître à esclave dans lequel celui-ci est entière- 
ment soumis et investi par la volonté divine. «Lorsque l'esclave accom- 
plit bien le service de son maître, celui-ci le couvre de récompenses, et 
lorsqu'il commet une faute, il le bat, le chasse, l'emprisonne et le 
couvre de chaînes. Les bienfaits du maître et ses coups sont deux états 
qui prouvent l’attachement du cœur du maître pour son esclave. Les 
coups sont une preuve plus déterminante que les bienfaits parce que 
les bienfaits sont susceptibles d’être ajoutés au service de l’esclave, 
d’être ajoutés à la générosité de son maître, et d’être dus à l’attache- 


196. Les bons usages du voyage vers la présence, $ 27. 
197. M. Molé, «Traités mineurs de Nagm al-dîn Kubrâ», p. 16. 





96 LA PRATIQUE DU SOUFISME 


ment du cœur du maître pour son esclave, tandis que les coups témoi- 
gnent seulement de l'attachement de son cœur pour lui et de son 
amour, car le maître ne le réclame que pour qu'il obéisse à ses ordres. 
Or l’amour n’est autre que l’obéissance de l’amoureux à l’aimé'®.» 

La pédagogie amoureuse est donc avant tout fondée sur la correc- 
tion, sur la punition et l’affliction. Le bien-aimé y apparaît comme un 
guide qui transforme peu à peu son amant pour le rendre totalement 
adéquat à sa volonté. Cette domination totale du bien-aimé sur l’amant 
correspond bien à l'expérience amoureuse telle que Najm al-dîn Kubrâ 
la décrit, notamment à ses propres expériences. Elle renvoie toujours à 
l’idée de l’annihilation du mystique dans l’objet de son amour, et aussi 
à l’idée que le mystique doit se détacher de tout y compris de son je 
(anäniyya) pour devenir le pur miroir de son bien-aimé. Plus encore 
Najm al-din Kubrâ considère que le mystère de lamour est de per- 
mettre une forme de permutation des identités dans l’amour avec le 
bien-aimé: «L'amant s’annihile dans l’amour si bien que l'amant est 
lamour. Puis l'amour s’annihile dans l’aimé"”.» C’est en ce sens que la 
punition du maître est supérieure à ses bienfaits. Il s’agit de tailler la 
matière du mystique, de le façonner comme en une seconde création, 
comme y fait allusion le Coran, en l’anéantissant à lui-même. Cette édu- 
cation correspond à cette idée développée dans le prologue du tafsîr 
dans lequel Najm al-din Kubrä selon laquelle les hommes sont créés du 
tourment (balä”, dont ils ont prononcé la première lettre le bâ’, lors de 
la question du pacte primordial, et que c’est à travers l’épreuve à 
laquelle ils sont soumis que les hommes grandissent dans l’amour pour 
lequel ils ont été créés. Ainsi l'épreuve, le tourment, l’affliction sont les 
éléments par lesquels lamour se réalise en l’homme et le transforme. Il 
n'y a par suite rien d'étonnant à ce que Najm al-dîn Kubrâ mette autant 
l'accent sur la tristesse dans lamour que sur la mort dans l’amour. «La 
tristesse n’a pas d’autre cause que la disparition d’un bien-aimé?”.» La 
perte du bien-aimé permet de multiplier le désir. Par la tristesse, 
lamant grandit en force, et se trouve donc bientôt apte à réaliser son 
amour et à atteindre la maturité: «La tristesse est la boisson et lamou- 
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reux ou l’amour fervent celui qui boit. Lorsque celui qui est vêtu 
acquiert plus de force, il jette les vêtements, ou bien il déchire le voile, 
car les vêtements sont un voile pour les amants. Ou c’est le noyau qui 
grossit et fend l’écorce, ou la graine qui germe, perce la pierre et le sol, 
et pousse, ou bien le poussin qui grandit dans l'œuf, vit et brise l’enve- 
loppe.» L'éducation par l’épreuve produit une croissance interne du 
cœur, comme on l’a déjà évoqué. Cette croissance est à la fois l’ouver- 
ture du cœur sur les organes spirituels et le passage d’un état amoureux 
à un autre. 

Le désir appartient à l’âme et prend sa source dans les concupis- 
cences propres au corps. De même les différentes sortes d'amour par 
lesquelles passe le mystique sont une progression interne dans les 
organes spirituels auxquels elles correspondent. «L'amour appartient 
au cœur, tandis que l’amour fervent appartient à l'esprit. La conscience 
secrète rassemble ces amours, et la concentration visionnaire est l’effet 
du recueillement™.» Najm al-dîn Kubrâ résume là, comme à son habi- 
tude, sa réflexion sur les organes spirituels. Le cœur et l'esprit semblent 
être dans une situation hiérarchique bien définie avec des qualités par- 
ticulières. Cependant il convient tout de même de tempérer cette pre- 
mière impression en considérant cet autre passage déjà évoqué selon 
lequel l’amour et l’amour fervent entre autres sont les qualités du 
cœur. On peut tirer de cela l’idée que le cœur est bien la matrice des 
autres organes spirituels, comme il apparaît aussi dans le Traité de sou- 
fisme. L'esprit, puis la conscience secrète sont des niveaux successifs de 
croissance du cœur à lui-même. En revanche la concentration vision- 
naire est un aboutissement, le fruit de cette croissance, si bien que la 
vision, comme on l’a déjà évoqué devient le résultat de l'amour lorsque 
celui-ci est poussé dans ses aboutissements. Elle est la fine pointe du ser- 
viteur affranchi, cette pure existence dépouillée de l'être. Le rapport 
de la vision à lamour, par la croissance des organes subtils s’inverse si 
bien que la vision devient le produit de l’amour. Or cette vision est celle 
de la lumière, «une lumière et une bonté venant de Lui» qui est, selon 
le propos de Junayd, «le retour au commencement, et le commence- 
ment de cet ordre est la recherche du même par le même». La vision 
de la lumière est à la fois le début de l’amour et sa fin, parce que la 
lumière est le secret de la condition humaine qui se réalise à travers 
lamour. Najm al-dîn Kubrâ en résume les étapes en faisant corres- 


201. Ibid., p. 168 ; ce passage montre que la classification des organes spiri- 
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98 LA PRATIQUE DU SOUFISME 


pondre les états amoureux à la croissance des organes subtils ainsi : 
«Ceci produit l'attente par l'appétit, l’aspiration par le cœur de chair, 
Pamour par le cœur, l'amour fervent par l'esprit, la conjonction par la 
conscience secrète, le libre agir par la concentration visionnaire, la 
pureté [var.: l’annihilation de soi] dans l'attribut [var : dans la pureté], 
l’annihilation de soi dans l'essence et la surexistence par elle. Et Sa 
lumière comme Sa bonté, du début jusqu’à la fin, sans début et sans fin, 
demeure avec lui, le recherchant.» 

C’est encore un récit d’une expérience amoureuse personnelle qui 
éclaire le rapport qu’entretient lamour avec l’expérience visionnaire 
des lumières. «Je suis moi-même tombé amoureux d’une jeune ser- 
vante dans une bourgade des bords du Nil en Egypte. Je restai des jours 
à ne manger et boire que ce que Dieu voulut, de sorte que le feu de 
lamour fervent augmenta et que j'en respiraïs les flammes. Chaque 
fois que je respirais du feu, on respirait du feu en face de mon souffle 
depuis le ciel. Alors les deux feux, qui de moi et qui du ciel, se rejoigni- 
rent. Je ne savais pas qui donc pouvait être le point où tous deux se 
rejoignaient. Et je sus que c'était mon témoin dans le ciel.» Ce pas- 
sage n'évoque pas directement la lumière, mais le feu qui en est une 
modalité essentielle, d’où l'évocation courante dans le tafsîr du «feu de 
la lumière». Cette vision est déterminante pour comprendre ce qui se 
produit dans l’amour. Encore une fois, l'expression de Najm al-dîn 
Kubrâ prend sa source dans l’expérience personnelle. Son amour 
prend appui d’abord sur une sorte de pratique spirituelle qui consiste à 
limiter la nourriture et à s’en remettre totalement à Dieu. Cette pra- 
tique du jeûne fait partie des règles kubrawies. C’est la quatrième expo- 
sée dans la Risäla ilåâ’l-hâim, qui la complète d’une dixième condition 
qui consiste à garder la mesure dans la nourriture et la boisson. Elle a 
pour but de lutter contre l’âme appétitive et contre le démon qui «s’in- 
sinue dans la descendance d'Adam par les canaux du sang», comme il 
le rappelle en citant un propos du Prophète souvent rapporté dans les 
textes mystiques. Cette pratique a pour vertu de faire croître l’âme jus- 
qu'au niveau du cœur. C’est pourquoi elle conduit à intensifier amour 
au point de permettre le feu intérieur de se libérer et d’être visualisé. 

Ce feu qui apparaît et embrase le souffle du mystique est, comme il 
le dit ailleurs, l’une des propriétés de l’amour sous ses trois formes pro- 
gressives, désir, amour, amour fervent qui correspondent aux trois 
niveaux des organes spirituels, âme, cœur, esprit”. L’intensification de 
l’amour aboutit ainsi à la visualisation de ces trois feux internes. La 
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visualisation du feu de l’amour est aussi une respiration, c’est-à-dire une 
invocation. L'amour, comme il a déjà été dit, entraîne une invocation 
qui culmine dans l’expression de l’unicité divine, et dans laquelle 
lamant est annihilé à soi-même plongé dans l'expression de l’invoca- 
tion. L'apparition des lumières dans le cœur en est le résultat, comme 
l’exprime bien le tafsîr, qui montre que Dieu manifeste ses lumières 
dans le cœur par l'intermédiaire de l'esprit”. C’est par la croissance 
interne du désir jusqu’à l’amour fervent qui est la propriété de l'esprit 
que celui-ci illumine le cœur de ses lumières en l’enflammant de son 
feu. L’invocation a la vertu d’enflammer le cœur de désir pour en 
consumer les impuretés et laisser s’y présenter le roi de l'invocation, 
c’est-à-dire Dieu. «L'or de l’amitié ne sort pas de la mine de l’homme, 
qui est le lieu de l’épreuve, autrement que par l’'embrasement du feu 
de la passion car comme on l’a dit: le tourment est pour l'amitié 
comme la flamme pour l’or®.» Par l'invocation, le cœur est libéré du 
corps et peut se manifester en face du mystique, à l'extérieur de lui- 
même sous sa forme de récipient dans sa limpidité primordiale qui est 
aussi la vacuité du h&’ du nom Allâh, le pur cercle du miroir. Dans l'in- 
vocation le cœur finit par se révéler tel qu’en lui-même. Il est le cercle 
du kâ’, le nom primordial, le souffle existentiateur. Cette respiration 
intime du cœur est donc ce feu du hâ’ du nom Allâh qui fait jaillir le 
cœur dans sa pure simplicité, qui est d’être le nom Rahmân, le plus 
proche du nom de Dieu et l’intermédiaire avec le plan de l'être, 
comme le développe le tafsir de Najm al-dîn Kubrä**. Le statut et la 
fonction de l'invocation dans l’amour, parce qu'il en est l’ expression 
obligée, est d’être la puissance de la lumière à l’œuvre comme feu. 
C’est que la lumière chez Najm al-dîn Kubrâ n’est pas seulement ce qui 
donne à voir ou ce qui est à voir. Elle a une efficacité qui accompagne la 
révélation intérieure au cœur et aux yeux du mystique. Elle possède 
une puissance de feu qui embrase le cœur et consume son enveloppe 
qui l’obscurcit et le garde prisonnier. Puisque la lumière est le nom que 
Dieu se donne à lui-même, elle est la présence même de la puissance 
créatrice de Dieu. A travers l’amour, la lumière manifeste sa puissance 
dans la création. La vision est ainsi la connaissance de la présence de la 
lumière en soi, d’abord dans son aspect formateur en tant que feu, 
ensuite en tant que présence de soi à soi et de Dieu à soi en soi. Ce feu 
de lamour a aussi une dimension sotériologique dont Abraham est le 
modèle prophétique : «Dieu le Très-Haut a exposé ses œuvres avec 
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Abraham, l'ami intime, à l'ensemble des serviteurs pour qu'ils sachent 
que les gens de la connaissance mystique vivent mieux, ont un plus bel 
état, et ont une plus forte joie dans le feu avec Dieu le Très-Haut que les 
gens du paradis, pour qu'ils sachent que celui dans le cœur de qui Il a 
allumé le feu de l'amour, le feu ne le brûlera pas dans les deux maisons 
parce que la lumière de la connaissance mystique et le feu de l’amour 
consument ce qui est autre que cela, [...], et pour qu ils sachent que 
celui qui connaît Dieu et L’aime, rien ne lui fait de mal dans les deux 
demeures”. » 

L'invocation est la pratique la plus importante, étant entendu tout 
de même que l’ensemble des pratiques sont solidaires et qu’elles ne 
peuvent donc être séparées les unes des autres’®, Toutefois l'invocation 
continue a pour vertu de faire naître à la lumière, donc d’ouvrir la pos- 
sibilité de la vision. Elle est aussi cette corde de Dieu à laquelle il 
convient de s’agripper pour monter vers Dieu, et aboutir à l’élection à 
la sainteté. C’est en effet d’abord par elle que Dieu finit par prendre le 
mystique comme ami et le faire compter parmi ses saints”, Elle produit 
comme une métamorphose du cœur en en faisant jaillir les lumières 
qui y sont cachées et qui montent à la rencontre de la lumière qui des- 
cend du trône pour s’unir à elle*". C’est qu’elle fait naître une relation 
d'amour dans le cœur. Cet amour est d’abord pure relation. Il n’a pas 
d'autre objet que l'invocation elle-même. C’est ce secret amoureux 
dans l'invocation qui permet l’annihilation dans l’invoqué à partir du 
moment où, par lamour, l'invocation humaine devient invocation 
sainte, c'est-à-dire que l'invocation de Dieu se substitue à celle du servi- 
teur", La métamorphose de l’invocation se matérialise donc dans la 
vision. Il en va de même pour l’oraison qui est le devoir prescrit au ser- 
viteur, d’après le Traité de soufisme, et qui entraîne la visitation qui est le 
don de Dieu, si bien que sans cet effort il n’y a pas de contemplation. 
Or la visitation inclut une multitude d’expériences spirituelles qui 
englobe l’ensemble des sens. C’est pourquoi le Traité de soufisme détaille 
le lexique qui désigne ces visitations. Ainsi trouve-t-on parmi les phéno- 
mênes auditifs les assaillants nocturnes qui sont les auditions que per- 
çoit le cœur dans la nuit du monde caché. Il y a aussi les fracas qui sont 
comme des coups de tonnerre produits par le choc de l’invocation sur 
le cœur ou bien la voix de Dieu qui résonne à l’intérieur du cœur pour 


207. Risäla al-himma, fol. 34b-35a. 
208. Voir pour cette notion chez Najm al-dîn Kubrâ Les éclosions de la beauté, 


pp. 74-82. 
209. Traité pour le fou d'amour, $ 17. 
210. Traité pour le fou d'amour, $ 17 ; Les éclosions de la beauté, p. 134, 153, 159. 
211. Les bons usages de l'itinéraire vers la présence, $ 13. 
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réveiller le voyageur. Il y encore les éclairs qui émanent directement de 
la pratique de l’invocation et qui jaillissent de la pierre du cœur lors- 
qu'il est frappé par le briquet de l'invocation, et le cœur comme la 
pierre. Ces éclairs sont les réalités visibles d’un certain nombre d'états 
comme l’amour. Il y a aussi les premières lueurs de la connaissance mys- 
tique et de l’affirmation de l’unicité dans le cœur, et les jaillissements 
qui sont ces lumières qui illuminent les visages des gnostiques à partir 
des lueurs de sorte que leur apparence physique manifeste leur illumi- 
nation intérieure. Tous ces événements intérieurs sont le produit de la 
force de l’invocation qui est véritablement investie de la puissance 
divine, cette puissance qui, par les attributs de superbe, de magnifi- 
cence, etc., dépouille le voyageur de ses attributs propres pour laisser 
advenir la pure unicité divine. 

L’invocation ouvre donc la porte du cœur en libérant la concentra- 
tion visionnaire du monde créaturel dans lequel elle conduirait à la 
simple et tendre affection pour le bien-aimé. En se purifiant, «il ouvre 
une porte du voisinage de la sainteté vers son esprit, et de son esprit 
vers son humanité, et celui qui garde les deux portes ouvertes, Dieu lui 
envoie la lumière de Sa miséricorde». En effet si la substance interne 
est faible, explique Najm al-din Kubrä, elle n’a pas la force d'attirer à 
elle la substance céleste, si bien qu’elle demeure affection, mais n'at- 
teint pas l’union qui se manifeste à travers l'expérience visionnaire. 
C’est que l’homme en lui-même ne possède pas la capacité de voir, 
explique le tafsîr. La vision dérive d’un ordre de Dieu. Il faut que Dieu 
insuffle la vision dans les figures du cœur pour que celui-ci les voit, 
c’est-à-dire voit Dieu en elles”. La vision est donc un pur don divin, 
celui de la théophanie, qui ne dérive pas des efforts de la créature, mais 
provient de la force interne de la substance qui croît par l'amour jusqu'à 
faire naître l'esprit en soi, c’est-à-dire le souffle premier du faire-être 
(takwîn)?®. L'amour est cette puissance d'attraction, ce ravissement, qui 
fait croître la substance interne du voyageur jusqu’à l'ouvrir au pouvoir 
créateur de Dieu qui est théophanie dans le cercle du cœur. 

L'amour sublime la substance en soi au point de lui permettre de se 
percevoir en face d’elle-même. La vision de Najm al-dîn Kubrä est élo- 
quente et rejoint l’ensemble des observations au sujet des visions qu'il 
parsème dans les Éclosions de la beauté. Najm al-dîn Kubrâ voit donc à la 
fois le feu de sa respiration et celui de la respiration de quelqu'un 
d'autre en face de lui. Puis il voit les deux se rejoindrent et se rassem- 


212. ‘Ayn al-hayät, VI=73. 

213. Majd al-dîn Baghdâdî dira que : «Lorsqu'il atteint l’amitié de l'esprit, le 
secret de l’épiphanie de l'esprit devient la forme de l’épiphanie de Dieu», Kali- 
mât, ms. Aya Sofia 2910, fol. 172b. 
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bler non pas en un lieu, mais en une personne. La vision des feux ou 
des lumières, comme il le dit dans un autre passage, les deux faisant 
finalement double emploi, d’où l’expression «feu de la lumière» dans 
le tafsir, ne se résout pas dans une perception générale ou abstraite de 
la lumière. Elle est, au contraire, personnifiée, ce qui est l’un des inté- 
rêts supplémentaires de la conception de Najm al-dîn Kubrâ. Notons 
d’ailleurs que l’on ne peut pas ne pas penser à cette occasion à ces épi- 
sodes amoureux, que rapporte en particulier Farîd al-dîn ‘Attâr, où l’on 
voit Majnün ne pas reconnaître la Leylâ qui est en face de lui. L'amour 
fervent, parce qu’il est inséparable de l'expérience de la vision, anéan- 
tit l'être aimé créaturel pour faire surgir en face de soi le témoin dans 
le ciel, qui est la forme véritable du bien-aimé, de même que dans l’iti- 
néraire spirituel vient un moment où le mystique se voit révélé son vrai 
nom, c'est-à-dire son nom céleste. En fait, trois types de visions, le feu, 
la lumière et la jonction du feu personnel avec le feu céleste, se conju- 
guent avec la découverte de son double céleste, ce témoin dans le ciel 
que chacun possède et qui porte un nom spécifique, comme il le rap- 
pelle dans les Éclosions de la beauté comme dans le tafsir". 

Un autre passage explicite ce phénomène en montrant que le feu, 
ou la lumière, qui monte de soi provient d’une substance précieuse pré- 
sente en soi”. Cette présence interne n’est autre qu’une lumière pri- 
mordiale placée en soi, correspondant aux organes spirituels et qui est 
tenue captive du monde corporel. Or il y a une correspondance entre 
cette substance et le ciel qui fait que celui-ci se reflète en elle. Ceci ren- 
voie à un principe déjà évoqué, l’idée que le même n’est connu que par 
le même. Seule la lumière peut connaître la lumière, dira aussi le taf- 
sîr. Ainsi la lumière interne à la substance libérée par l'invocation 
monte vers le ciel d’où descend une lumière céleste attirée par l’aspira- 
tion de la première. Or c’est à la mesure de la force interne de la sub- 
stance que la lumière du haut descend, comme l’explique Najm al-dîn 
Kubrâ. Tout dépend en fait de l’image intérieure de la substance 
céleste, car le cœur contient des images, mais celles-ci sont à la mesure 
de la purification du cœur par l’invocation et les pratiques spirituelles. 
Lorsque l’amour en excitant l’invocation fait croître la substance 
interne, elle finit donc par avoir tant de force d’attraction que son sem- 
blable céleste est mu par son affection pour elle et la rejoint pour l’en- 


214. Les éclosions de la beauté, pp. 206-7 ; Ayn al-hayät, com. de Cor. II=30 : 
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vahir complètement, si bien que la substance interne est transfigurée et 
que de cette conjonction des lumières paraît l'esprit qui en est comme 
le fils. Le texte de Najm al-dîn Kubräâ est particulièrement obscur sur ce 
point, comme s’il prenait modèle sur le langage coranique dont il 
affirme que l’une de ses qualités essentielles est d’être laconique, ce qui 
nécessite une herméneutique pour en franchir les multiples niveaux de 
signification?"”. Le passage finit par le rappel d’un propos bien connu de 
Wâsitî, qui était si cher à Rûzbehân Baqlî: «L’attribut de majesté et l'at- 
tribut de beauté se sont heurtés et des deux a été engendré l'esprit.» 

L'esprit est le produit de la conjonction des attributs dont on avait 
déjà vu que leur rassemblement était la manifestation de l'essence 
divine. Les attributs renvoient ici en fait à l’affection par l’attribut de 
miséricorde, attribut de beauté, et à la force de la puissance, attribut de 
majesté, qui alternent suivant la force interne de la substance. Lorsque 
la substance interne est faible elle est animée d’affection et est attirée 
par l'attraction de la substance céleste. Dans ce cas le rapport entre la 
majesté et la beauté est apparent, ce qui renvoie à ce qui avait déjà été 
évoqué à propos des séries d’attributs. Mais lorsque la substance 
interne est forte, le rapport s’inverse, et c’est elle qui possède la force 
d’attraction, tandis que la substance céleste est mue d’une tendre affec- 
tion. Ainsi lamour n’a pas seulement la capacité de purifier le cœur et 
de le faire grandir pour l'ouvrir aux organes spirituels supérieurs, il est 
aussi le moyen par lequel l’ordre secret du rapport entre la beauté et la 
majesté se révèle dans sa vérité, c’est-à-dire la beauté au-dessus de la 
majesté. Ce qui signifie, en d’autres termes qu'il finit par révéler la réa- 
lité du verset coranique déjà cité : «Il les aime et ils L'aiment» ( Cor., V=54), 
à savoir que dans le rapport entre le cœur et Dieu c’est Dieu en fin de 
compte qui aime le cœur et est attiré par le cœur, lorsque celui-ci est 
purifié. Ainsi de cette conjonction naît l'esprit qui correspond au cœur 
réalisé et au nom Rahmân, intermédiaire entre Dieu et le monde créa- 
turel, et qui est finalement la face même de Dieu telle qu’elle se révèle 
au cœur, ce témoin dans le ciel que rencontre Najm al-dîn Kubrä en 
face de lui. 

L'amour conduit à la naissance du double céleste, le «témoin dans le 
ciel» ou la «balance du monde caché» dont Junayd, que Najm al-din 
Kubrà appréciait tout particulièrement comme en témoigne entre 


217. ‘Ayn al-hayät, com. de Cor. H=99. 
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autres sa Risäla al-himma, avait pressenti l’importance?". Ce «témoin 
dans le ciel», le témoin du cœur, l’«intermédiaire entre le néant et les 
phénomènes» est donc le double du mystique qui se révèle à lui dans 
l'expérience de l'amour par la conjonction de la lumière qui descend 
du trône et de celle qui monte du cœur. Le récit de Najm al-dîn Kubrâ 
le suggère plus qu’il ne le décrit. Il faut donc relier ce passage à 
d’autres parties du traité qui présentent ce témoin sous diverses formes. 
L'expérience visionnaire de ce double est fondamentale pour Najm al- 
dîn Kubrâ, car, comme il le dit dans le tafsir, la spécificité de l’homme 
sur les anges tient au fait qu'il se connaît, tandis qu'eux ne se connais- 
sent pas”. Mais cette connaissance est graduelle, elle se déroule dans le 
temps qu il faut pour retrouver son origine. Ainsi la découverte de ce 
double est-elle la reconquête de soi, mais d’un soi accompli, lourd de 
l’ensemble du monde de l’être qu’il emporte avec lui vers son bien- 
aimé pour le ramener à sa source dans sa résurrection. A la suite du 
passage précédent Najm al-dîn Kubrâ décrit cette apparition du témoin 
céleste : «Lorsque le cercle du visage est clarifié, il déborde de lumières 
comme une source d’où débordent les eaux, si bien que le voyageur 
sent les lumières jaillir de son visage, et le jaillissement se produit entre 
les deux yeux et les deux sourcils. Ensuite le visage est entièrement sub- 
mergé, et à ce moment il y a devant toi en face de ton visage un visage 
de lumière ainsi fait : il déborde de lumières et l’on voit derrière le déli- 
cat voilage qui le couvre un soleil aller et venir comme une balançoire 
animée d’un mouvement de va-et-vient. Ce visage est en réalité ton 
visage, et ce soleil est le soleil de l’esprit qui va et vient dans le corps. 
Puis la pureté submerge l’ensemble du corps. A cet instant tu 
contemples en face de toi une personne toute de lumière d’où naissent 
les lumières”. » Ainsi la rencontre du témoin céleste est-elle le mystique 
lui-même sous sa forme de lumière, c’est-à-dire sous sa forme qui est 
analogue à la lumière de Dieu. Il se présente d’ailleurs à la fois comme 
visage et comme esprit sous la forme du soleil, laquelle manifeste claire- 
ment sa parenté avec la lumière divine et la présence de la puissance de 
Dieu dans le voyageur. Ce double céleste, dit Najm al-dîn Kubrä, est 
appelé «le prééminent», «le maître du monde caché», «la balance du 
monde caché», toutes expressions qui se rapportent à la pure lumino- 
sité du cœur projetée en face de lui pour lui permettre de percevoir sa 
qualité. 


219. Junayd, Enseignement spirituel, intr. et trad. R. Deladrière, Paris, 1983, p. 
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Avant de paraître comme un pur être de lumières il se révèle sous de 
multiples couleurs, si bien que la rencontre de ce témoin céleste est 
l'aboutissement de la perception des lumières colorées qui marquent la 
croissance interne du voyageur. A l’origine, dit-il, il est noir parce qu'il 
se cache en soi et représente les ténèbres corporelles. Pour le voyageur, 
il y a une première révélation de ce témoin comme ténèbres sous la 
forme visible d’un homme noir extérieur à soi, mais ce n’est que dans 
le cadre de l'itinéraire spirituel. La perception du témoin du monde 
caché donne ainsi lieu chez Najm al-dîn Kubrâ à toute une théorie qui 
intéresse la conduite de l'itinéraire mystique. La perception des 
lumières n’a de valeur en fin de compte que dans ce cadre. L'essentiel 
est la manifestation accomplie de cette balance du monde caché 
comme pure lumière, car «la lumière de l’envoyé vient de la lumière de 
la munificence, et la lumière des saints et des croyants vient de la 
lumière de l’envoyé. Il n’y a pas d’autre lumière que Sa lumière, ce qui 
est le secret des deux versets: Celui qui aspire à la munificence. À Dieu 
appartient la munificence en totalité (Cor., XXXV=10), et de Sa parole: A 
Dieu appartient la munificence, à Son envoyé et aux croyants ( Cor., 
LXIII=8)??». Ainsi la révélation du «maître du monde caché», n’est 
autre que la pure théophanie, car la lumière, comme le dit Najm al-dîn 
Kubrâ à l'instar de Ghazâlî, est Dieu lui-même en tant qu’Il Se révèle, 
comme il le répète souvent dans le tafsîr. Le mystique devient donc la 
théophanie pour lui-même et ne contemple rien d’autre que lui-même, 
mais un lui-même connu. Libéré des ténèbres créaturelles il est la face 
de Dieu se connaissant lui-même, et est le témoin de la connaissance 
divine en lui. Dès lors il réalise que tous les plans d’être qu’il croyait 
être hors de lui sont en réalité en lui-même par le faire-être, de sorte 
qu’il accomplit vraiment en tant que balance du monde caché, puits 
«intermédiaire entre le néant et les phénomènes», la réalité du nom 
céleste de l’homme qui fut révélé à Adam, lieutenant de Dieu. 

Le sens de l’amour se révèle donc sous la forme de ce «maître du 
monde caché». Le secret de l’amour se trouve dans le hadîth du trésor 
caché : «J'étais un trésor caché et J'ai aimé à être connu, alors J'ai créé 
les créatures pour qu’elles Me connaissent.» L'amour est en effet «l'un 
des attributs de Dieu issu de la volonté normative prééternelle qui 
demeure par Son essence par laquelle Il a décrété la création de luni- 
vers et de ce qu’il contient”**». L'amour était la première sortie de l'oc- 
cultation de l'essence et le but de cette manifestation était la 
connaissance de Dieu par Dieu réalisée dans la reconnaissance des 


222. Ibid., p. 161. 
293. ‘Ayn al-hayät, com. de Cor. H=165. 


106 LA PRATIQUE DU SOUFISME 


créatures. L’amour est donc le moyen de la connaissance de l’essence 
par elle-même, parce que l’amour implique la manifestation, c’est-à- 
dire pour Najm al-dîn Kubrâ la théophanie sous forme de lumière, la 
face lumineuse offerte à la vision. Le témoin céleste est précisément 
cette lumière, cette face du cœur que Dieu s'offre à lui-même par 
amour pour lui-même, amour qui n’est autre que celui qu’il a pour sa 
face. Najm al-dîn Kubräâ le résume bien dans ce passage du tafsir: «Dieu 
S'est révélé à son esprit par l’attribut de l’amour à l’amorce de son exis- 
tence et l'esprit fut illuminé par la lumière de l’amour si bien qu’il 
devint amant pour son aimé. Il contempla par cette lumière son bien- 
aimé et il crut en l’unicité de son bien-aimé par la lumière de 
lamour’. » 

L'amour est donc une réalité propre à Dieu. Dans l’amour du mys- 
tique pour Dieu, et Dieu est le seul digne d'amour, car il est le seul dont 
on puisse vraiment dire qu'il est beau, dit Najm al-dîn Kubrâ, c’est Dieu 
qui s'aime lui-même. De même, dans la connaissance, c’est Dieu qui se 
connaît lui-même. Ces affirmations expriment plus qu’une simple 
application de l’affirmation de l’unicité à l’expérience amoureuse. 
Elles renvoient à l’existence même. L'amour est le fondement de l’exis- 
tence, car il est ce mouvement interne à l’existence qui fait que l’es- 
sence n’est jamais véritablement enfermée en elle-même. Il est aussi 
paradoxalement le fait que l’essence est toujours déjà retournée à elle- 
même. L'amour dit la relation de l’essence aux attributs dans laquelle 
l’homme a à assumer cette situation intermédiaire dont il a été ques- 
tion à propos de l'existence et de l’être. C’est pourquoi la réalité de 
l'amour n’est en fin de compte rien d’autre que la folie, et que le servi- 
teur affranchi est ce témoin de Dieu pris de folie dans la théophanie. Sa 
folie tient au fait qu'il se tient dans cette situation singulière où il est 
placé au-delà de lui-même, à la fois réalisé et devenu le monde de la 
puissance, surexistant et anéanti. L’amour dans sa ferveur décrit donc 
le mystère de l'existence de l’homme en Dieu par lequel il n’appartient 
plus au monde de l’être et se trouve comme inséré dans l’existence 
divine et vit de cette existence tout en y étant anéanti. 
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TRAITÉ POUR LE FOU D'AMOUR 
QUI CRAINT 
LE BLÂME DU CENSEUR! 


Au nom de Dieu 
le Tout-Miséricordieux, le Très-Miséricordieux 


1. Grâce soit rendue à Dieu tel que toute chose s’est abaissée 
humblement face à Sa magnificence. Grâce soit rendue à Dieu 
tel que toute chose s’est humiliée face à Sa munificence. Grâce 
soit rendue à Dieu tel que toute chose s’est soumise à Sa puis- 
sance. Grâce soit rendue à Dieu tel que toute chose s’est abaissée 
devant Son autorité. Nous attestons qu’il n’y a pas de divinité 
hormis Dieu, l’ Unique, Lui qui n’a pas d’équivalent, et nous 
attestons que Muhammad est Son serviteur et Son envoyé qu'Il a 
envoyé avec la bonne direction et la religion de la vérité pour 
l’aider à répandre la religion, même si les associationnistes l'ont 
en horreur - que Dieu le bénisse de bénédictions qu’envient les 
premiers et les derniers. 


2. Voici le Traité pour le fou d'amour qui craint le blâme du censeur. 
Celui qui recherche par son cœur, et qui s'enfuit de son corps, la 
lumière de Dieu ne cesse de gagner en force dans son cœur 
grâce à ce qu'il entend des promesses dans la parole de Dieu, et 
grâce à ce qu’il comprend des traditions de Son envoyé — sur lui 
le salut — et des propos des compagnons et de leurs successeurs 
par la conduite parfaite et les états des maîtres spirituels ainsi 
que de leurs stations et de leurs récits. Car, en vérité, ils sont les 
armées de Dieu sur Sa terre et dans Son ciel qui invitent Ses créa- 
tures à aller vers Lui. 


1. Comparer le titre et le propos de Khargûshî selon lequel le propre des 
malâmati, les gens du blâme, est de ne pas craindre le blâme du censeur dans 
leur engagement vis-à-vis de Dieu, Tahdhib al-asrâr, p. 39. 
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5. La lumière de Dieu les pousse à parcourir le chemin de la 
réalisation spirituelle. Mais la critique des frères et des amis 
proches l'empêche de suivre la voie droite, et l'âme qui fait dou- 
ter et le démon rebelle, tous deux, lui font des suggestions, lui 
font obstacle, l’éloignent et le poussent à s'opposer aux preuves. 

4. Or ce malheureux, tantôt lui apparaît le soleil de la certi- 
tude et il marche dans sa lumière, tantôt les ténèbres du doute et 
de l'incertitude le recouvrent de leurs voiles et il est frappé de 
stupeur, errant dans la désolation de leur atmosphère : « Ténèbres 
les unes par-dessus les autres. Lorsqu'il sort sa main à peine les voit-il, 
Celui à qui Dieu n'accorde pas de lumière, n’a aucune lumière» [ Cor., 
XXIV=40]. 

5. Le tout premier noyau des compagnons — que Dieu soit 
Satisfait d'eux — a contemplé l'envoyé et ses miracles, et ils ont 
entendu de lui le Coran ardent et frais: «Il a écrit dans leurs cœurs 
la foi, et Il les a aidés d’un esprit venu de Lui » [ Cor., LVIII-22]. 

6. C'est par l’esprit de Dieu qu’ils ont vécu en compagnie du 
Prophète — le salut soit sur lui. Ceux qui font don de leur esprit, 
de leurs biens, de leur famille, qui abandonnent la beauté du 
monde, qui donnent la préférence à la pauvreté sur la richesse, à 
l'humilité sur la pompe, et à l’annihilation de soi [var. : la mort] 
sur la vie, ceux-là recherchent ainsi la satisfaction de Dieu le 
Très-haut et la satisfaction de Son envoyé — le salut soit sur lui — 
lequel a dit : «Nul d’entre vous ne croit tant que je ne suis pas plus aimé 
de lui que son fils, que son père, et que les gens en totalité?.» ‘Umar ibn 
al-Khattâb — que Dieu soit satisfait de lui — a dit: «Ô envoyé de 
Dieu ! Tu es plus aimé de moi que mon fils, mon père et les gens 
en totalité, à l'exception de moi-même.» Il répondit — sur lui le 
salut: «Non pas, tant que je ne suis pas plus aimé de toi que toi-même. » 
‘Umar — que Dieu soit satisfait de lui — dit: «Tu es maintenant 
plus aimé de moi que mon fils, mon père, moi-même, et les gens 
en totalité.» Il dit alors — sur lui le salut: «Maintenant tu crois, et tu 
as atteint la perfection, 6 Umar ! » 

7. Et Dieu les a couvert d'éloges en ces termes : «Et ceux qui sont 
avec lui sont sévères envers les infidèles et compatissants entre eux. Tu les 
vois inclinés, prosternés, attendant de Dieu une faveur et une satisfaction» 
jusqu’à la fin du verset [ Cor., XLVIII=29]. Et Il a dit à un autre 


2. Propos du Prophète rapporté par Bukhärf et Muslim, Concordance et indices 
de la tradition musulmane, 1, pp. 108, 410. 
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sujet: «Bientôt Dieu suscitera un peuple qu'Il aime et ils L’aimeront, 
humbles à l'égard des croyants, altiers à l'égard des infidèles. Ils lutteront 
dans le chemin de Dieu et ne craindront point le blâme de quelque censeur. 
C’est là une faveur de Dieu dont Il gratifie qui Il veut » [ Cor., V=54]. 

8. Où se trouvent les derniers par rapport aux premiers, où 
sont les retardataires et où sont les devanciers ? À ce propos l'en- 
voyé — sur lui le salut — dit: «Ma communauté est à l'image de la 
pluie, tu ne sais si c'en est le début qui est bon ou la fin”.» Muslim ibn 
al-Hajjâj l’a consigné dans son Sahih. 

9, Commençons maintenant à traiter du remède de celui qui 
est frappé de stupeur, craintif, fuyant le blâme du censeur. Nous 
disons : les maîtres spirituels que nous avons rencontrés ont dit: 
«Les gens de la première période, les démons et les âmes mau- 
vaises les volaient. Mais à notre époque tout est devenu la pro- 
priété des démons et des âmes mauvaises. Volez leur donc 
vous-mêmes quelque chose.» Nous demandâmes : «Et que nous 
faut-il leur voler ?» Ils répondirent: «Une heure de votre vie pour 
la vouer à Dieu le Très-Haut.» Ô aspirant sincère, quêteur loyal, 
purifie ton extérieur comme ton intérieur, car celui qui est 
souillé n’est pas dans l’état qui convient à l’enclos sacro-saint, et 
à la présence seigneuriale. La pureté de l'extérieur et de l'inté- 
rieur n’est parachevée que par dix conditions. 


LA PREMIÈRE: LE MAINTIEN PERMANENT DE LA PURETÉ 


10. La pureté du corps entier concerne ce dont il est obliga- 
toire de se laver par la grande ablution, et la pureté des membres 
du corps a trait aux souillures accidentelles. Il a dit — sur lui le 
salut : «L'ablution rituelle est l’arme du croyant, et l’ablution sur ablu- 
tion est lumière sur lumière, et c'est parce que l'esprit sacro-saint est enfoui 
sous la poussière *.» 


Lorsque tu veux engager le combat avec ton ennemi, «et certes le démon 
est pour vous un ennemi», tu n'as pas d'autre recours que larme, et lors- 


3. Propos du Prophète rapporté par Tirmidhî, Concordance et indices de la tra- 
dition musulmane, I, p 94. 

4. Propos du Prophète à l'attribution douteuse dont Ghazâlî ne rapporte 
qu’une petite partie, Ihyâ’ ‘ulûm al-din, I, p. 155. 
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qu à cause de l'obscurité de l'âme ténébreuse tu entres en lamentation, il te 
faudra une lumière, pureté sur pureté, et cest «une lumière sur la 
lumière». Le traducteur a aussi ajouté cette tradition à la suite de celle- 
ci : «On rapporte que lorsque, la nuit de l'ascension céleste, le Prophète 
revint du ciel vers la terre, il dit à Bilâl l’Abyssin : “Qu'est-ce qui l'a fait 
me devancer Bilál ? Je ne suis pas entré dans un paradis sans que je n'en- 
tende le bruit de tes sandales devant moi, c'est-à-dire que tu étais devant 
moi. ” Bilâl répondit: “Je n'en ai aucun mérite personnel, sauf que, ayant 
mis ma foi en toi, je suis attaché à la pureté et dès qu'elle est rompue je me 
remets aussitôt en état de pureté.” Le Prophète dit: “Voilà par quoi tu 
m'as devancé, voilà par quoi tu m'as devancé. ”» 


Dieu le Très-Haut a dit: «Bienheureux celui qui l'aura purifiée. 
Malheureux celui qui l'aura ensevelie » [ Cor., XCI-9-10]. L’ensevelis- 
sement sous la terre ne résulte que de la consommation des bou- 
chées de jouissance. Mais l’eau a été créée pour écarter la terre 
et l'argile. Si l’on emploie l’eau à se purifier dans l’ablution 
majeure et les ablutions mineures, on nettoie la face de l'esprit 
sacro-saint de la terre, et on l’allège des fardeaux de la corrup- 
tion. Lorsque lon continue à se purifier en permanence, peu 
s’en faut que les lumières seigneuriales ne viennent à briller en 
soi en s’y réfléchissant. Puis elles se réfléchissent à partir de soi 
dans le miroir de l'imagination, et l’on peut alors voir cela par 
l'œil de son cœur. 


Le Prophète a dit: «Les cœurs sont affectés d'une rouille semblable à la 
rouille du fer.» Dans ce propos, il est fait allusion au fait que de même que 
le fer mangé par la rouille ne reflète aucune image, et qu'on y peut rien 
voir tant que le polisseur de miroir ne le polit pas de toute sa force, dans le 
miroir du cœur rongé par la rouille, rien n'apparaît que tu puisses contem- 
pler, tant que tu ne le nettoies pas par le polissage continu de la punifica- 
tion, et que tu ne le polis pas avec force par le fer de l’invocation. 


LA DEUXIÈME: LA RETRAITE 


11. Elle consiste à se retrancher de toutes les préoccupations 
dans une habitation obscure où ne peuvent pénétrer ni les 
rayons du soleil, ni la lumière du jour. L'on barre la route des 
sens pour soi-même, car barrer la route aux sens est la condition 
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de louverture du cœur. Ne comprends-tu pas que tu ne vois rien 
à l’état de veille? et que lorsque tu dors, tu vois nombre de 
choses. Ainsi, si tu te fermes la route des sens à l’état de veille, les 
sens du cœur s'ouvriront à toi. L’envoyé de Dieu préférait la 
retraite à la prophétie, et il se retira pour se consacrer à Dieu 
dans la lointaine montagne de Hirâ’ des nuits durant, de nom- 
breuses fois. Il contempla la lumière quinze années avant d'être 
investi de la prophétie. 


La retraite est la meilleure des conditions dans la voie de Dieu. 


L'âme appétitive est habituellement encline aux gens, au 
divertissement et au jeu. Lorsque l’homme l’enferme à l'écart 
des gens, du divertissement et du jeu, elle s’affaiblit et ses argu- 
ments se dissipent. Lorsque les arguments de l’âme appétitive 
sont partis et se sont dissipés, les arguments du cœur apparais- 
sent et il brille de la lumière du monde caché. 


Ensuite, lorsque les arguments de l'âme ont disparu, les arguments du 
cœur se mettent à briller et les quatre murs de l'esprit sont illuminés par 
les lumières du monde caché. Il a brisé la cage de sorte que l'oiseau se 
libère de sa prison et s'envole dans l'étendue désertique du royaume angé- 
lique qui est son centre et sa patrie. Le Prophète a dit: «Les esprits sont 
des soldats rangés en ordre de bataille. » 


LA TROISIÈME: MAINTIEN PERMANENT DU SILENCE 
SAUF POUR L’INVOCATION DE DIEU 


12. Le Prophète a dit: «Qu'est-ce qui pourrait précipiter les 
hommes face contre terre [dans le feu de l’enfer] plus sûrement 
que les calomnies que profèrent leurs langues ?» Ils trouvent le 
salut en gardant le silence au lieu de mentir et médire. 


Mu‘ädh ibn Jabal questionna le Prophète en ces termes : «Serons-nous 
punis pour ce que nous avons dit ?» Le Prophète répondit : «Que ta mère 
sois privée de toi ! ô Mu‘ädh ! Qu'est-ce qui pourrait précipiter les hommes 
face contre terre [dans le feu de l'enfer] plus sûrement que les calomnies 
que profèrent leurs langues ?» L'envoyé de Dieu a dit vrai. La langue res- 
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semble à un couteau et à un crochet acérés qui tranche et coupe en un ins- 
tant cent mille épis et tiges de la bonne réputation de l’homme. Rien ne 
mérite tant la prison éternelle que la langue. Avec un petit bruit, on a 
une grande faute. On raconte qu'Abà Bakr Siddiq plaçait en permanence 
des cailloux dans sa bouche afin de ne pas trop parler. Lorsqu'il voulait 
dire quelque chose, il réfléchissait bien pour savoir si ce qu'il avait à dire 
était indispensable. Alors il ôtait les cailloux de sa bouche, parlait, et les y 
remettait aussitôt. 


Dieu le Très-Haut a dit: «Ils expriment par leur langue ce qui ne se 
trouve pas dans leurs cœurs » [Cor., XLVIII-11]. Lorsque Zacharie 
questionna [Dieu] au sujet de Jean — le salut soit sur eux deux — il 
lui fut ordonné de garder le silence pendant trois jours. Le Très- 
Haut à dit: «Que tu ne parles aux gens durant trois jours que par 
signes» [Cor., III=41]. Le silence fut le signe des vertus de Jean, et 
il parla alors qu'il était enfant. Le moment n’est pas loin où, si tu 
gardes le silence au lieu de te répandre en parole, tu entendras la 
parole du cœur, lequel est un enfant sur la voie accompagné de 
Dieu le Très-Haut. Lorsque Dieu le Très-Haut a voulu que Jésus, 
le fils de Marie, parle alors qu’il était encore un tout petit enfant, 
il ordonna à sa mère, Marie, de garder le silence. Il dit, et que soit 
loué celui qui l’a dit: «Dis que j'ai fait vœu à Dieu d’abstinence — 
c'est-à-dire de silence — et je ne parlerai à personne dorénavant.» 
En somme, lorsque la langue parle, le cœur se tait et tend 
l'oreille, et lorsque la langue garde le silence, le cœur parle. 


LA QUATRIÈME: PRATIQUE CONTINUE DU JEÛNE 


15. Dieu le Très-Haut a dit: «Le jeûne M'est destiné, et Je le récom- 
pense.» 


Le Prophète a dit que chaque pratique de dévotion possède des récom- 
penses qui vont de dix à sept cents, sauf la récompense pour le jeûne qui 
n'a pas de limite bien définie, parce que Dieu le Très-Haut a dit: «La 
pratique du jeüne est particulièrement destinée à Moi, parce que ne s’y 
mêle aucune hypocrisie*.» Il n’y a pas de doute qu'il a ajouté des récom- 


5. Propos adressé par Dieu au Prophète, Concordance et indices de la tradition 
musulmane, VII, p. 460. 
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penses et des faveurs à Lui-même. C'est-à-dire : lorsque le serviteur se 
consacre à Moi par cette pratique particulière, Je me consacre en particu- 
lier à lui à travers les récompenses et les faveurs. 


Le Prophète a dit: «Le jeûne est un bouclier®.» Il est indispen- 
sable à celui qui combat l’âme appétitive et le démon de s’abriter 
d’un bouclier afin que les flèches que décoche Iblîs ne lui causent 
aucun dommage. C’est que le jeûne a pour effet de faire dimi- 
nuer les éléments terreux et aqueux, et de clarifier ainsi son cœur 
de la rouille, du nuage, et du nuage léger. Le Prophète a dit: «En 
vérité, il nuage sur mon cœur, et j'en demande pardon à Dieu 
soixante-dix fois par jour», et dans une autre recension : cent fois. 


Le nuage léger est le voile léger qui affecte les prophètes, tandis que la 
rouille est le voile épais qui touche les impies. 


Dieu le Très-Haut a dit: «Certes non ! mais Ce qu'ils ont acquis a 
envahi leurs cœurs de rouille.» [ Cor., LXXXIII=-14]. Le nuage affecte 
les croyants. Usayd ibn Hudayr [var : Usayd b. Hasin] a dit: «Ô 
envoyé de Dieu ! J'étais en train de lire la sourate Kahf lorsqu’ap- 
parut soudain au-dessus de ma tête un nuage dans lequel sem- 
blaient briller des lumières.» Le Prophète dit: «Cette révélation 
apaisante — ces anges selon une autre recension — descend pour 
t'entendre réciter.» Et le nuage léger est destiné à des prophètes, 
comme il ressort de la tradition. 


LA CINQUIÈME: PRATIQUE CONTINUE 
DE L’INVOCATION DE DIEU PAR LA LANGUE 


14. La poursuite continue de l’invocation de Dieu le Très-Haut 
par la langue avec la présence du cœur, et avec force, sans pour 


6. Propos du Prophète, Concordance et indices de la tradition musulmane, VII, p. 
459, 

7. Baghawi, Masäbih al-sunna, II, hadîth n°1663 ; Muslim, Sahth, Vol. VIII, p. 
72 ; Ibn Mâja, Sunan, IL, kitab al-adab, bâb at-istighfär, hadîths n° 3814-3817, pp. 
1253-1254 ; Concordance et indices de la tradition musulmane, IV, pp. 538-539 ; V, p. 
88. La version retenue en général substitue le chiffre cent à soixante-dix. Une 
version transmise par Abû Hurayra indique «plus de soixante-dix fois», mais 
Bayhaqî (384-458/994-1066) rapporte du même personnage : « soixante-dix 
fois», Concordance et indices de la tradition musulmane, IV, p. 537. Rûzbehân Baqlî a 
consacré à ce propos tout un traité, L'ennuagement du cœur, Paris, 1998. 
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autant trop élever la voix, a pour effet de pénétrer dans les veines 
et les artères. 


Parce que le démon maudit fuit l'invocation comme le Prophète l’a dit: 
«Le démon insère son groin dans le cœur de l’homme et lui fait des sug- 
gestions. » 


Le démon fuit l’invocation de Dieu. La meilleure invocation 
est: il n’y a pas de divinité hormis Dieu. C’est que l’âme s’empare 
du cœur. Il réclame son indépendance et ses armées sont la pas- 
sion, les appétits, et le démon. Lorsque le serviteur dit: il n’y a pas 
de divinité hormis Dieu, il y a là une négation et une affirmation. 
Il poursuit ainsi le but de nier les divinités qui prétendent à la sou- 
veraineté, telles que l’âme, la passion, la concupiscence, et le 
démon. Dieu a dit: «Que penses-tu de celui qui a pris sa passion pour 
divinité > [Cor., XLV=23]. 


Ll désigne la passion de l’homme comme sa divinité, du fait qu'il en est 
l'esclave, et dans la mesure où il lui est docile et où il obéit à ses ordres et 
ses interdits. Il n’y a aucun doute que toutes les choses que tu as nouées 
dans le cœur et selon la volonté desquelles tu agis, sont ta divinité, que ce 
soit l'or, largent, les femmes ou les enfants. 


Récit 


On rapporte qu'un des maîtres de la voie arriva dans une ville, vêtu 
d’un manteau tout râpé. Or les habitants de cette ville s'efforçaient de por- 
ter de beaux vêtements, s'habillaient toujours du mieux, et plus leurs man- 
teaux étaient beau, plus ils s'accordaient une grande considération. 
Comme le manteau du maître était méchamment usé et déchiré, les 
notables le traitèrent avec dédain et se détournèrent de lui. Lorsque le 
maître se rendit compte de la fatuité et de la dépravation de ces gens, il 
voulut faire quelque chose pour leur donner une leçon et les réveiller du 
sommeil de la négligence. L'un de ses disciples privilégiés, qui était arrivé 
dans cette ville pour se mettre au service du maître et qui avait apporté 
avec lui beaucoup d'argent licite afin de faire des affaires, était dans le dis- 
trict. Le maître l'appela et, du fait de la confiance qu'il avait dans la recti- 
tude de son aspiration, il lui dit: «Je veux que tu emploies mille dinars de 
ton argent à acheter toutes sortes de riches robes, des vêtements précieux 
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pour femmes et pour hommes, des bonnets, des vestes molletonnés et des 
voiles fins du type de ce que les gens de cet endroit portent. Achète-les et 
apporte-les moi.» Ce disciple, écoutant et obéissant, entendit l'ordre du 
maître d'une écoute docile, et par l'oreille de l'obéissance. Il considéra cette 
indication comme une bonne fortune du sort, et il rapporta les vêtements 
en présence du maître comme il en avait émis le vœu. Le maître ordonna 
qu'on les amène à la boutique du boulanger. Il loua au boulanger le four 
allumé pour un moment, et jeta un par un ces riches robes et ces précieux 
vêtements dans le four qui flambait. Le bruit courut dans la ville qu'un 
fou brûlait dans le feu de riches robes et des vêtements précieux. Les gens de 
haute comme de basse condition se dirigèrent vers lui et se s'attroupérent 
devant lui. L'un d'entre eux demanda: «Eh ! derviche ! pourquoi brüles- 
tu ces vêtements ?» Le maître répondit: «Moi je ne brûle pas de vêtements. 
Je brûle votre dieu, celui qui correspond à votre conviction. C'est qu'à part 
ce dieu, il existe un autre Dieu qui vous a créés, vous et l’ensemble des 
habitants de la terre. Or voilà que vous vous êtes détournés de Lui, et que 
vous avez pris ces vêtements comme dieu, alors que ce dieu qui est le vôtre 
n'a aucun pouvoir. Je souhaite brûler cela afin que vous vous prosterniez 
devant ce Dieu qui vous a créés, non devant cette chose que vous froissez 
entre vos mains.» C'est vrai que l’exhortation atteignit son but, et que le 
conseil entraîna la guérison. Tous se réveillèrent du sommeil de la négli- 
gence, se repentirent de leurs actes, et, en accord avec le maître, brülèrent 
leurs robes de couleur et de soie dans ce four. Ils se contentèrent désormais 
de porter des frocs ou des manteaux de laine notre, au point que la laine 
atteignit ces jours-là le prix du satin. Et le plus étonnant fut que le roi et 
les piliers de l'État firent de même. De cette ville se levèrent tant d'hommes 
de cœur et de voyageurs dans la voie de Dieu, que tu peux apprendre que 
quoi que tu places dans ton cœur, cela est ton dieu. 


Un autre récit 


On rapporte qu'un musulman et un idolâtre, sous l'influence de leurs 
servantes, devinrent tellement amis qu'ils en furent unis et formerent 
comme un seul cœur. Le musulman, du fait de son affection et de son 
amitié, dit un jour à cet idolâtre : «Quel malheur que ta jeunesse et ton 
beau visage soient promis au feu de l'enfer !> L'idolätre répondit : «Pour 
quelle raison irai-je brûler en enfer ?» Le musulman répondit: «Tu te 
prosternes et tu adores une chose qui ne peut être prise pour Dieu, et tu ne 
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te prosternes point devant le Dieu qui a créé dix-huit mille mondes, cieux 
et terres, ainsi que toi et lui.» L'idolätre dit: «Si tu recherches la justice, 
rends la première sentence. Cette idole devant laquelle je me prosterne vaut 
deux mille dinars. Dans chacun de ses yeux se trouve une perle valant cent 
dinars. Si je me prosterne, je me prosterne devant deux mille dinars, tandis 
que tot et les autres musulmans vous vous prosternez pour chaque dinar, 
voire même chaque quart ou moitié de dinar, ou même plus encore dans 
l'espoir d'obtenir la graine rêvée. L'impie se prosterne mille fois pour une 
faveur trompeuse. Vous vous prosternez devant chaque graine alors que 
mot je me prosterne devant deux mille dinars. La flèche du discours de 
lidolätre alla droit se planter dans la cible du cœur du musulman. Il se 
repentit sincèrement de la recherche de ce bas-monde et de lamour de la 
richesse, et abandonna dirhams et dinars. L'idolâtre aussi décapita l'idole 
d'un coup de hache et s'écria qu'il prendrait tout ce qui dépend de l'amour 
de l'or et le donnerait pour l'Islam, si bien que tous deux ensemble posèrent 
le pied dans la voie de Dieu et atteignirent un grand degré. 

En somme, par l'intermédiaire de: «il n’y a pas de divinité», il faut 
nier l'ensemble de ce qui est à l’exception de Dieu, et par l'intermédiaire 
de: «hormis Dieu», il convient d'affirmer Dieu. Certes, tant que tu ne 
rends pas d'abord la maison propre, et que tu n'en balaies pas l’impureté, 
la boue et la poussière. Elle ne peut être la place où siège le roi si tu ne nies 
pas le périssable par: il n’y a pas de divinité, et si tu n'affirmes pas le 
subsistant par: hormis Dieu, et elle reste la même. Dieu a dit: «Toute 
chose périt hormis Sa face» [ Cor., XXVIII-88]. Le Très-Haut a dit: 
«Tout ce qui est sur elle périra, et subsistera la face de ton seigneur posses- 
seur de la majesté et de la gloire» [ Cor., LV=26]. Le Très-Haut a dit: «À 
qui sera le royaume en ce jour?» [ Cor., XL=16]. Lui-même donne à nou- 
veau la réponse : «À Dieu l ‘Unique, l'Trrésistible» | Cor., XL-16]. 


15. Dieu a dit: «L'âme est certes inshgatrice du mal» | Cor., 
XI1=53], et Il a dit: «Le démon est un ennemi pour vous. Traitez-le 
donc en ennemi. Il ne fait qu'appeler ses partisans pour qu'ils soient 
parmi les compagnons de l'enfer» [ Cor., XXXV=6]. Dans la négation 
du serviteur qui se livre à l’invocation il y a la négation de ces 
ennemis, et dans l'affirmation du serviteur qui invoque il y a l'af- 
firmation de l’autorité de Dieu. Et Ses soldats sont le cœur, la 
science, le Coran, la tradition du Prophète, et l’inspiration. 
Lorsque l'autorité de Dieu et Ses soldats paraissent, le cœur sort 
du puits de la nature pour rejoindre la vaste plaine de la proxi- 
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mité de Dieu. Alors il voit ce que nul œil jamais n’a vu, et que 
nulle oreille jamais n’a entendu, et vient à son esprit ce qui jamais 
n’a atteint un cœur plongé dans l’océan de la nature. Or seul 
peut sortir du puits de la nature un cœur qui s'agrippe à toute 
force à la corde du Coran et à la traîne de l’invocation. Dieu le 
Très-Haut a dit: «Cherchez tous protection en vous attachant à la corde 
de Dieu» [ Cor., HI-103], et Il a dit: «Qui cherche protection en s'atta- 
chant à Dieu, celui-là est dirigé vers une voie droite» [ Cor., ITI=101]. 


16. Le Très-haut a dit à Son envoyé: «En vérité tu te diriges vers 
une voie droite » [ Cor., XLII-52]. Et c’est par elle-même que l'invo- 
cation s’élève vers Dieu — qu'Il soit loué et exalté. Dieu le Très- 
Haut a dit: «Vers lui s'élève toute bonne parole, tandis que l'action 
vertueuse, Lui l'élève » [ Cor., XXXV=10]. Celui qui s'agrippe à Lui 
s'élève du lointain abîme jusqu’à la sublime hauteur de la proxi- 
mité et se rend digne des entretiens intimes de la proximité. 
Dieu le Très-Haut a dit: «Si Mes serviteurs t’interrogent sur Moi, Je 
suis proche, exauçant la prière de celui qui implore lorsqu'il implore» 
[ Cor., 11-186]. Le Très-Haut a dit: «/nvoquez-Moi, Je Me souviens de 
vous» [ Cor., I1=152]. Le Très-Haut a dit: «/nvoquez Dieu abondam- 
ment, et glorifiez-Le à l'aube et au crépuscule» | Cor., XXXIHI=41]. 


Quiconque s'agrippe à la traîne de l'invocation, s'élève d’un seul coup 
de l’abîme de l'éloignement et de l'exil jusqu'à la hauteur de la proximité 
et de amitié. Il devient digne de recevoir la robe d'apparat de: «Je suis 
proche, exauçant la prière de celui qui implore lorsqu'il implore. » Il est 
comblé de l'honneur de: «Invoquez-Moi, Je vous invoque» [Cor., 
I1=152]. N se met en rang dans le fil du discours de: «Invoquez Dieu 
abondamment, et glorifiez-Le à l'aube et au crépuscule» TCor., 
XXXIII=41-42], et il comblé par la félicité de l'assemblée de : «Je siège en 
ami auprès de qui M'invoque*.» 


17. Comme l’invocation est une lumière, lorsque l'invocation 
s'empare du cœur, celui-ci s'illumine, ses yeux s’illuminent et il 
voit dans les ténèbres ce qu’il ne pouvait voir auparavant. C'est 
pour cela que lorsque l’homme est étreint par l'ivresse de la mort, 


8. Il s’agit certainement d’une citation erronée d’un propos sacré adressé 
par Dieu au Prophète et transmis par Abû Hurayra : «Je suis dans la pensée de 
Mon serviteur, Je suis avec lui lorsqu'il M’invoque», Concordance et indices de la 
tradition musulmane, IV, p. 87 ; Târîkh Baghdäd, Il, p. 43, V77, p. 109. 
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il voit ce que ne peuvent voir ceux qui sont présents à ses côtés. Le 
Très-Haut a dit: «Nous t'avons ôté le voile qui t'enveloppait, et, aujour- 
d'hui, ta vue est perçante» [ Cor., L=22]. Si le serviteur poursuit l’in- 
vocation avec constance, il devient un ami pour Dieu le Très-Haut 
et Dieu devient son ami, si bien qu’il le fait sortir des ténèbres jus- 
qu’à la lumière. Dieu a dit: «Dieu est lami de ceux qui croient. Il les 
fait sortir des ténèbres jusqu'à la lumière. Mais ceux qui sont infidèles, 
leurs amis sont les idoles démoniaques qui les font sortir de la lumière Jus- 
qu'aux ténèbres» [ Cor., II=257]. De même Dieu le Très-Haut a dit: 
«Celui dont Dieu a ouvert la poitrine à l’Islâm, n'est-ce pas qu'il vit d'une 
lumière issue de Son seigneur ? Et malheur à ceux dont les cœurs se sont 
endurcis à devenir inaccessibles à l’invocation de Dieu» | Cor., 
XXXIX=221. Il y a là une allusion au fait que le serviteur se livre à 
l'invocation avec une force intense, parce que l’invocation des 
cœurs a la qualité de la dureté et que la dureté est la propriété de 
la pierre. Le Très-haut a dit: «Puis vos cœurs se sont endurcis par la 
suite. Ils sont comme des rochers ou plus durs encore» [ Cor., 11=74]. 
Lorsque la pierre est dure, on ne peut la casser qu'en la frappant 
violemment avec une forte barre à mine. Or la pierre c’est le 
cœur, la barre à mine la langue de celui qui invoque et le fer l’in- 
vocation. Dieu le Très-Haut a réuni le fer et l’invocation dans Son 
livre par les mots de révélation et de descente, en disant: «Nous 
avons fait descendre le fer dans lequel se trouvent une violente puissance et 
des avantages pour les hommes» [ Cor., LVII=25], et en disant: «Nous 
avons certes fait descendre l'invocation et c'est Nous qui la conservons » 
[ Cor., XV=9]. De ce fait, lorsque l’invocation se Joint au cœur, un 
feu jaillit d’eux deux, consume les voiles, et élève l’invocation jus- 
qu'à Dieu. Le Très-Haut a dit : «Jusqu'à Lui s'élève toute bonne parole» 
[Cor., XV=9]. Le Prophète a dit: «Dieu le Très-Haut possède soixante- 
dix mille voiles de lumière et de ténèbres. STI les écartait, les gloires des 
lumières de Sa face consumeraient tout Jusqu'en dessous de la terre [var. : 
et jusqu'au fond de Son océan; jusqu'à tout ce qu atteint Son regard] °.» 


9. Cette tradition prophétique n’est pas attestée sous cette forme avant Abû 
Hâmid al-Ghazâlî dans son Mishkât al-anwûr, traduit en français par R. Dela- 
drière sous le titre Le tabernacle des lumières, qui précisément prend argument de 
cette tradition. Toutefois on peut considérer cette tradition comme l’aboutisse- 
ment d'une élaboration progressive à partir d'éléments que l’on trouve men- 
tionnés dans les textes mystiques anciens; voir à ce propos la mise au point de 
H. Landolt, Isfarâyinî, Le révélateur des mystères, pp. 111-113, note 176. 
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Les voiles de lumière sont la science, le Coran, la tradition du Prophète 
et d’autres choses semblables tels que l’homme demeure prisonnier dans le 
voile de la prétention et de l'apparence. Les voiles de ténèbres sont l'im- 
piété, l'ignorance, le libertinage, la transgression, et tout ce qui y res- 
semble. L'envoyé a dit que si Dieu ôtait ces voiles, les gloires de Sa face 
brüleraient tout ce qui s'étend jusqu'en dessous de la terre à cause de Sa 
splendeur et de Sa superbe. Le signe en est, qu'au moment où il concentre 
la pureté et la lumière du cœur dans «il n’y a pas de divinité hormis 
Dieu», il recherche la véritable affirmation de l’uniaté, de sorte qu’au- 
tant il se consacre assidûment à cette invocation qui va de la langue au 
cœur, et du cœur à l’ensemble des membres, autant toutes les parties du 
corps, les veines, les chairs, la peau, le cerveau et les os finissent par se 
livrer à l’invocation. Plus il s'efforcera de nier ce qui est autre que Dieu 
afin de ne rien voir d'autre que Lui par la vue du cœur, plus vite il 
atteindra la limite où c'est Lui qu'il verra en premier dans son cœur. 
Alors plus il se niera lui-même au point de disparaître à sa propre ipséité, 
plus viendront à sa bouche les mots du shaykh Abû Mansür Halläj: «Il 
n’y a rien d'autre dans ma robe que Dieu», et les mots d’Abû Yazid al- 
Bistämi : «Gloire à moi ! gloire à moi !», «Je suis le Vrai», «Je suis le sei- 
gneur». 

Ces phrases font partie de cette sorte de propos dont pas une goutte n'at- 
teint les vœux que recherchent les cœurs des hommes à courte vue, dépour- 
vus de tout bien, qui n'ont rien reçu des principes de la connaissance 
mystique, qui n'ont pas acquis la pureté du chemin pur, et qui n'ont pas 
goûté à la boisson de la contemplation que l'on atteint par la lutte spiri- 
tuelle. Lorsque ces mots atteignent leurs oreilles, ils les imputent à de las- 
sociationnisme et de l’hérésie. Ils doivent savoir que la brise de la 
quintessence de l'affirmation de l’unicité et de la crème de l'esseulement, 
embaume l'air à partir des significations de ces mots, et répand son par- 
fum sur les cœurs des maîtres du cœur, mais que les haleines parfumées de 
cette brise n'apportent rien au nez et aux narines des enrhumés, de même 
que les parfums de la rose incommodent le scarabée. Ce poème exprime 
cela : 

Je me suis étonné de tot et de moi que par toi 
tu m'aies annihilé à moi-même, 
Et que tu m'aies approché si près de toi 
que j'ai cru que toi c'est moi. 
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En vérité cet état est un océan qui n'a pas de rivage et dont le fond est 
invisible. Ceux qui ne savent pas nager doivent demeurer loin de sa rive. 
Mais celui qui est resté plusieurs fois dans le tumulte de ses flots et de ses 
haut-fonds et qui a de nouveau trouvé le salut en atteignant sa rive en 
s'en remettant à Dieu, peut nager et plonger dans cet océan. 


LA SIXIÈME: LA SOUMISSION 


18. Font partie de ce chapitre la satisfaction et les débuts de la 
remise confiante. Le Très-Haut a dit: «Son seigneur lui dit : Sou- 
mets-toi ! Il répondit: Je me soumets au seigneur des univers» [ Cor., 
11-131]. Dieu a dit pour faire l'éloge des compagnons: «Cela n’a 
fait qu'accroître leur foi et leur soumission» | Cor., XXXIII=22]. Le 
Très-Haut a dit: «Celui qui se soumet en tournant le visage vers Dieu 
est juste et s'est saisi d'une anse solide» [| Cor., XXXI=22], et Il a dit: 
«Qui a une plus belle religion que celui qui, soumis, tourne la face vers 
Dieu, qui est juste, et qui suit la croyance d'Abraham en pur croyant ?» 
[ Cor., IV=125]. Parmi les éléments importants de la soumission il 
y a le fait de se satisfaire du décret auquel Dieu nous a destinés et 
de Son arrêt irrésistible, dont font partie la misère et l’opulence, 
la tristesse et la peur, la contraction et la dilatation, l'intimité et 
la révérence, la connaissance mystique et l’amour, l’effacement 
de soi et le raffermissement, la présence et la mise en présence, 
le témoignage intérieur et l’appel à témoigner, la distance et 
l'éloignement, la proximité et le rapprochement, la sobriété et 
l'ivresse, l’effacement de la trace, l’effacement de l’œil et l’effa- 
cement du là, la lutte spirituelle et la contemplation, l'extinction 
et la glaciation, l’affaiblissement, le début des demeures sur les- 
quelles l’araignée a tissé sa toile, la convivialité, l’homogénéité, 
les oraisons, la conversation, le dévoilement, et l’entretien à 
l’image de : «Mon cœur m'a entretenu de mon seigneur ". » Sont appa- 
rues les tablettes sur lesquelles sont inscrites les sciences intimes, 
l’embellissement [var : l’affranchissement] et la théophanie, la 
condition créaturelle et la liberté spirituelle, la peur du châti- 
ment dernier et de ce qui précède, la providence prééternelle, la 
rétribution postéternelle, l'apparition du soleil [ var. : + du cœur] 


10. Propos du Prophète rapporté par Bukhârî et Muslim, Concordance et 
indices de la tradition musulmane, pp. 108, 410. 
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du monde caché que l’on appelle le représentant du monde 
caché, la balance du monde caché, le soleil du cœur, le soleil de la 
conviction, le soleil de la foi, le soleil de l'esprit de pure spiritua- 
lité qui est l’âme énonciatrice, le vestibule du cœur d’où s'élèvent 
les visions des attributs de douceur, de beauté, de majesté, de 
magnificence, d'unité, de fureur, de domination, de munificence 
et de perfection. Alors le voyageur se revêt du tremblement et de 
l’émiettement, et résonne dans sa conscience secrète le verset: 
«Lorsque son seigneur Se révéla à la montagne, il la réduisit en miettes et 
Moïse s'effondra foudroyé» [ Cor., VII-143]. Il se réfugie derrière les 
traînes de la miséricorde, de la faveur, et de l’affection contre les 
jaillissements seigneuriaux et les éclosions de lumière d’unicité 
qui s’abattent sur les esprits et les corps. Et c’est comme s’il réci- 
tait au jour du dernier retour: «À qui sera le royaume en ce jour ?» 
[ Cor., XL=16]. À cet instant, les soldats des doutes et du soupçon 
s'enfuient et les anges descendent autour du cœur. 


À ce moment, de par la puissance et la force du roi du cœur, l’armée de 
la suspicion, de la confusion et du soupçon s'enfuit, et les anges de pure 
spiritualité, qui sont les rapprochés de la Présence et les arpenteurs de la 
voie, descendent en bénédiction sur l'ermitage du cœur. Ils font alors de 
cet endroit le lieu de leur pèlerinage, parce que le cœur pur et sain est le 
trône de Dieu sur la terre, comme l'autre trône dans le ciel. Le Prophète a 
dit: «Dieu a dit: Ni ma terre ni mon ciel ne me contiennent, seul me 
contient le cœur de mon serviteur croyant ”.» Ce qui signifie que le ciel et 
la terre, malgré l'éloignement de leurs frontières et l'étendue de leurs par- 
ties, ne peuvent contenir Ma majesté et Ma superbe, tandis que le cœur 
sain de Mon serviteur sincère peut porter ce fruit tel que: «Il approcha et 
il accueillit le discours. » Il peut se charger de ce dépôt précieux et l’on peut 
connaître la garantie de la véracité de cet épisode grâce au glorieux 
Coran. Dieu a dit: «Nous avons proposé le dépot aux cieux et à la terre, 
mais ils n'osèrent s'en charger et s'en sont gardés, tandis que l'homme s'en 
chargea car il était injuste et ignorant» [ Cor., XXXIII-72]. 


11. Propos du Prophète couramment cité dans les textes mystiques pour par- 
ler du rôle du cœur dans l'itinéraire spirituel, voir G. Gobillot et P. Ballanfat, 
«Le cœur et la vie spirituelle chez les mystiques musulmans», Connaissance des 
religions, n° 57-59, janvier-septembre 1999, pp. 193 sqq ; ce propos est cité par 
Suhrawardi, ‘Awärif al-ma ârif, p. 236, par Ghazâli, Ihyâ’ ‘ulüm al-din, III, p. 15,et 
à plusieurs reprises par Najm-i Râzî, Mirsâd al-ʻibâd, pp. 208, 274, 613 ; Furûzân- 
far, Qisas wa ahâdîth-i Mathnaui, p. 113. 
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Les nuages de la miséricorde pleuvent sur lui en gouttes de 
lumière, et le comblent d’une gaieté et d’une allégresse que seul 
Lui — qu’Il soit loué et exalté — connaît. À cet instant, la langue 
n’a plus aucune force pour décrire Sa magnificence, Sa majesté 
et Sa superbe, si bien qu’il se met à réciter par la langue de son 
cœur : «Ils n'ont point estimé Dieu à sa vraie valeur» [ Cor., VI=91; 
XXII=74; XXXIX=67]. 


Ô toi qui es favorisé ! Abstiens-toi de séduire cette fiancée ! ne te pavane 
pas autant devant les étrangers exclus de toute intimité, parce que ne 
connaît la valeur et le prix de cette affaire que le plus illustre des cheva- 
liers pourvus des måles qualités et de noble extraction, et parce qu'aucun 
misogyne impuissant et sodomite n’incline à les fréquenter et ne peut 
connaître la saveur de s'unir à elles. Certains maîtres ont dit: «La voie 
est invocation, et ne peuvent la parcourir que les hommes doués de quali- 
tés viriles. » Le travail est l'affaire de chevaliers, il ne peut être accompli 
par des jeux d'enfants ou des fards et parfums de Jemmes. Il devrait faire 
de sa résolution une balle, de sa constance un maillet et de son âme une 
monture et un pas, et la jeter dans l'arène de la voie. Tant que l'âme 
demeure, il la frappe et emplit son âme de gratitude pour cela parce qu'il 
lui a été donné d'atteindre ce rang où il peut jouer à la balle avec les rois 
de la vérité, c'est-à-dire les derviches de la vote, dans l'arène de la vérité. 
L'un des maîtres de la voie a dit: «Si l aspirant sincère frappe mille 
années durant à la porte de Dieu d’une main implorante, et qu'après 
mille ans une réponse se fait entendre disant : Qui est-ce ? c'est une grâce 
dont mille années supplémentaires ne lui suffirait à en exprimer sa grati- 
tude. » 


LA SEPTIÈME: LA NÉGATION DES PENSÉES CONSCIENTES: 
LE PLUS DUR POUR LES MAÎTRES DES LUTTES SPIRITUELLES 


19. Dieu le Très-Haut a dit: «Ceux qui craignent Dieu, lorsqu'une 
suggestion suscitée par le démon les touche, invoquent, et les voilà aussi- 
tôt clairvoyants. Mais leurs frères prolongent leur égarement, puis ne peu- 
vent l'abréger» [| Cor., VII=201], et on lira: «Un spectre suscité par le 
démon.» Le Très-haut a dit: «Le démon vous menace de la pauvreté, 
vous ordonne la turpitude, tandis que Dieu vous promet un pardon issu 
de Lui et une faveur» [ Cor., H=268]. Il a dit: «Le démon les abusera et 
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sera complaisant avec eux» [Cor., XLVII=25]. Le Très-Haut a dit à 
propos de l’histoire de Jacob: «Vos âmes vous ont poussés au crime. 
Faisons preuve d'une belle patience» | Cor., XII-18, 83]. Il a dit à pro- 
pos du récit concernant Joseph : «Je n'innocente pas mon âme. L'âme 
est certes instigatnice du mal > | Cor., XII=53]. Le Très-Haut a dit: «Je 
n'en jurerai pas par le jour de la résurrection, et je n'en jurerai pas par 
l'ame blämante» | Cor., LXXV=2]. Dieu le Très-Haut a dit: «Lorsque 
l'ordre fut accompli, le démon dit: Dieu vous a fait une vraie promesse, 
tandis que moi, je vous ai fait une promesse et je vous ai trahis. Mais je 
n'avais aucune sorte de pouvoir sur vous si ce n'est de vous appeler pour 
que vous me répondiez. Ne me blämez pas ! Blâämez-vous donc vous- 
mêmes» | Cor., XIV=22]. Le Très-Haut a dit: «Je les assaillerai de 
devant, de dernière, sur leur droite et sur leur gauche» [ Cor., VII=17]. 
Dieu a dit: «Les démons inspireront leurs clients» [Cor., VI=121]. Le 
Très-Haut a dit: «De même, Nous avons suscité pour chaque prophète 
comme ennemi des démons, hommes et génies, qui s'inspirent les uns les 
autres une parole parée d'artifices séduisants » | Cor., VI=112]. Dieu a 
dit à propos de l’histoire de son confident Moise : «C'est là l’œuvre 
du démon» [Cor., XXVIII-15]. Ces versets et d’autres encore 
démontrent l'existence des suggestions des démons et des pen- 
sées des âmes. Les traditions authentiques du Prophète témoi- 
gnent aussi de cela, comme son propos: «Le démon s’insinue 
dans la descendance d'Adam par les canaux du sang, et je crains 
qu'il ne jette quelque chose dans vos cœurs”.» 


La première partie de ce propos est que le Prophète était assis en compa- 
gnie de Safiyya, sa propre tante, lorsque deux hommes entrèrent. Le Pro- 
phète leur dit alors : «Cette femme est ma tante» Ils dirent: «Ô envoyé de 
Dieu ! personne ne peut jamais avoir de soupçon à ton égard. » Il répon- 
dit: «Le démon s'écoule dans les veines de l'homme comme le sang, et j'ai 
eu peur me disant qu'il ne faut pas qu'il jette quelque chose dans votre 
CŒUT. » 


Le Prophète a aussi dit: «Lorsque le démon entend l’appel à 
la prière, il fuit à toute allure en faisant des pets, et lorsque l’ap- 
pel est fini, il approche», jusqu’à-la fin du propos: «Et il lui dit 
souviens-toi de ceci et souviens-toi de cela, tant qu’il ne se sou- 


12. Concordance et indices de la tradition musulmane, I, p. 342. 
13. Concordance et indices de la tradition musulmane, I, p. 45. 


126 LA PRATIQUE DU SOUFISME 


vient pas, et ce jusqu à ce qu'il égare la personne qui ne sait plus 
alors où il en est de sa prière.» Le Prophète a dit: «Le démon fuit 
l'ombre de ‘Umar“.» Il a encore dit: «Il ma assailli par surprise 
hier soir pour interrompre ma prière. Je l’ai appelé voulant le 
ligoter à l’un des piliers de la mosquée. Mais je me souvins de la 
prière de mon frère Salomon: “Accorde-moi un royaume qui ne 
convienne pas à quelqu'un après moi” -| Cor., XXXVIII = 35], alors je 
le laissai s'éloigner avec mépris".» Il a encore dit: «Aucun nou- 
veau-né ne naît sans que ne lui naisse un compagnon inséparable 
d’entre les démons.» On lui demanda: «Même pas toi, ô envoyé 
de Dieu ?» Il répondit: «Même pas moi, sauf que Dieu le Très- 
Haut m'assiste contre lui.» Et il y a d’autres traditions encore. 
Les propos des compagnons et de leurs successeurs témoignent 
aussi de cela, comme ce qu’a dit ibn Mas‘üd : «Le démon pos- 
sède une puissance, comme l’ange possède une puissance. La 
puissance du démon c’est la menace du mal, et la puissance de 
l'ange c’est la promesse du bien”.» Ce qui confirme le propos 
d’ibn Mas‘ûd est la parole du Très-Haut : «Le démon vous menace de 
la pauvreté, vous ordonne la turpitude, tandis que Dieu vous promet un 
pardon issu de Lui et une faveur» [ Cor., 11-268]. 


20. On a l'intention de montrer que les pensées conscientes 
sont au nombre de cinq, et qu’il n’y en a pas de sixième. 

La première est la pensée de Dieu -— gloire à Lui — car Il est la 
pensée première. La signification de ce que nous voulons dire 
par : la pensée première, est qu’elle n’a pas de cause qui la pré- 
cède. Cette pensée s'ajoute à soi et exerce son empire sur soi, 
bref, s’installe dans le cœur sans cause qui la précède. C’est là la 
pensée de Dieu - gloire à Lui — laquelle comporte deux sortes. Il 
y a une sorte que les pensées fuient à l’état de veille. Mais elles ne 
peuvent la repousser, la secouer, la faire bouger et encore moins 
la nier, si bien qu’elle demeure dans le cœur à jamais en paix. 
Une autre sorte est ce que l’on nomme inspiration qui est vérité 


14. Suyûti, Jémi' al-saghir, I, p. 68. 

15. Suyûti, Jémi‘ al-saghir, I, p. 68. 

15. Concordance et indices de la tradition musulmane, V, p. 373. 
16. Concordance et indices de la tradition musulmane, VI, p. 146. 


17. Jämi‘ al-saghîr, I, p. 39 ; Concordance et indices de la tradition musulmane, V, p- 
68. 
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et pensée vraie. Dieu — gloire à Lui — a dit: «Par l'âme et ce qui l'a 
formée harmonieusement qui lui a inspiré son libertinage et sa piété. 
Bienheureux celui qui l'aura purifiée ! Perdu celui qui l'aura ensevelie !» 
[ Cor., XCI=7]. La vérité de l'inspiration réside en ce que Dieu a 
créé une science dans le cœur inspiré, alors que le démon n’a 
pas la capacité de créer quoi que ce soit et encore moins quelque 
chose comme une science dans le cœur. Le Prophète a dit: «Le 
démon pose son groin sur le cœur des fils d'Adam, mais lorsque 
celui-ci invoque Dieu, il s’esquive.» De même le Très-Haut a dit: 
«Contre le mal de celui qui suggère et s'esquive» | Cor., CXIV=4]. 


21. La deuxième est la pensée du cœur. La pensée du cœur ne 
peut être perçue que lorsque le cœur a échappé à l'emprise du 
démon et aux suggestions de l’âme, qu'il s’est conformé à la 
contemplation de la beauté de Dieu et à Sa majesté, qu'il s’est 
refusé aux propriétés condamnables et mondaines et aux péchés 
qui le recouvrent de leur rouille comme ils recouvrent les cœurs 
des impies. Le Très-Haut a dit pour décrire les cœurs des impies: 
«Certes non ! mais Ce qu'ils ont acquis a envahi leurs cœurs de rouille» 
[Cor., LXXXIII=14]. Et il a dit pour décrire les cœurs des 
croyants: «Ceux qui donnent, dont les cœurs sont pleins de crainte à 
l’idée qu'ils retourneront à leur seigneur» | Cor., XXIII-60]. Le Très- 
Haut a dit: «Seuls sont croyants ceux dont les cœurs s'emplissent de 
crainte lorsqu'ils invoquent Dieu» [ Cor., VIII=2]. Dieu a dit: «En cela 
est certes une édification pour qui a un cœur» [ Cor., L=37]. Il a encore 
dit: «Sauf celui qui est venu à Dieu d’un cœur sain» | Cor., XXVI=89]. 
Le Prophète a dit à Wâbisa : «Consulte ton cœur même si l’on te 
donne un avis autorisé ou que l’on te convainc.» Il a aussi dit: 
«Laisse ce qui éveille ton soupçon pour ce qui ne t'en inspire 
point®.» L'indice de la pensée du cœur est que l'âme comme le 
cœur y trouvent la paix ainsi que les membres du corps, que son 
cœur ne résiste pas à ce qui arrive, et même qu il s'y soumette 
qu’il y cherche à être bien guidé et qu'il se libère des entraves du 
doute et du soupçon. 


22. La troisième est la pensée de l’ange avec lequel descend la 
révélation apaisante. Dieu le Très-Haut a dit: «il est celui qui a fait 
descendre la révélation apaisante sur les cœurs des croyants pour qu ils 


18. Concordance et indices de la tradition musulmane, IL, p. 322. 
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croissent en foi avec leur foi» [ Cor., XLVIII-4]. On a dit que la révé- 
lation apaisante est un vent vif. Et on a dit qu’elle a le tranchant 
du tonnerre [var. : la tête d’une chatte], et encore que c’est un 
groupe d’anges. Cette pensée est proche des pensées du cœur 
sauf qu'existe entre les deux une fine nuance que mentionne la 
loi. Les compagnons ont rapporté que l’envoyé de Dieu était 
généreux et l'était encore plus pendant le mois de Ramadän. 
Lorsque Gabriel descendit sur lui pour lui présenter le Coran il 
fut encore plus généreux à répandre le bien que le vent envoyé. 


Par suite, la pensée de l'ange est plus prompte. 


23. La quatrième est la pensée du démon qui incite à l’égare- 
ment. Lorsqu'il pousse au péché et que celui qui le combat l’en 
empêche et repousse la pensée, il l’incite à commettre une autre 
sorte de péché. Il possède d’étonnantes subtilités susceptibles 
d'égarer, si bien qu'il égare tout un chacun selon ce qui lui 
convient. Il égare les ignorants par leur ignorance, tandis qu’il 
recourt à d’autres choses contre les savants et les ascètes. 
Lorsque le savant souhaite agir conformément à sa science, il 
vient à lui et lui dit: «Je te donnerai toutes les sortes de sciences 
jusqu’à ce que tu puisses te consacrer à l’action. N’as-tu point agi 
conformément à la tradition du Prophète : “Un seul juriste est 
plus retors pour le démon que mille dévots”.”» Et il lui récite la 
parole de Dieu : «Et [Dieu élève] ceux à qui a été donné la science à des 
dignités» | Cor., LVIII=11], ainsi que la tradition prophétique : 
«Mon seigneur fais-moi croître en science.» L'âme agrée, espère 
son maitre et dit: «Les jours et les années sont nombreuses, 
contente-to1 d'étudier pour l'heure, il te sera toujours loisible 
d'agir conformément à cela à la fin de ta vie», et ce jusqu’à ce 
que la mort, inattendue et soudaine, le rattrape. 


L'âme est d'autant plus en accord avec le démon qu'elle est encline à la 
science. Elle renonce à l’action et vit dans l'espoir d'étudier la science 
dans la jeunesse et d'agir dans la vieillesse, arguant que la vie est devant 
soi, que la prière et le jeûne sont l'affaire des vieux et ne concernent pas 
les jeunes. Elle demeure pieds et poings liés dans cette attente lorsque la 


19. Concordance et indices de la tradition musulmane, V, p. 191. 
20. Concordance et indices de la tradition musulmane, III, p. 79. 
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mort surgit soudain, et cette science sera une preuve contre lui. Dans son 
oreille se fait entendre la tradition de l'envoyé: «Celui qui subira le pire 
tourment au jour de la résurrection sera un savant que Dieu n'aura pas 
laissé tirer de bénéfice de sa science», c'est-à-dire qui n'aura pas agi. 


Le maître [des maîtres, prince des martyrs et des saints, maître de ce 
misérable serviteur, Najm al-Hagq wa l-din] a dit: J'étais occupé à lut- 
ter en Dieu [var : dans le chemin de Dieu] lorsqu'il vint semer le 
trouble en moi à propos de la retraite et de la lutte spirituelle. Il 
dit: «Tu es un homme savant qui marche sur les traces de l'en- 
voyé de Dieu. Si à présent tu te consacrais à rechercher ces traces 
auprès des maîtres qui les conservent ainsi que les traditions de 
l'envoyé ce serait mieux pour toi. Car si tu restais occupé [var : + 
retiré] à la lutte spirituelle les plus grands maîtres et leurs 
illustres lignées de garants seront perdus à jamais pour toi.» Je 
fus sur le point de succomber à sa suggestion lorsqu'un héraut 
caché me lança: 


Celui qui entend les traditions sans intermédiaire 
Lui est illicite de les entendre par des intermédiaires. 


Je me souvins alors du propos que le maître Muhammad ibn al- 
Husayn al-Sulamî tint à la fin de sa vie : «Je demande pardon à 
Dieu, car la plus illustre chaîne de garant n’est toujours issue que 
des séductions de ce bas-monde.>» Je connus ainsi que cette pensée 
venait de ses suggestions. Je la rejetai et j'y mis fin. Il passa alors à 
une autre suggestion en disant: Comme tu connais bien ma ruse 
et mes suggestions. Si tu les réunissais pour en faire un livre que tu 
intitulerais Le livre de la ruse du rebelle contre l'aspirant, ce te serait un 
trésor dans ce monde d’ici-bas et l’autre monde par lequel ceux 
qui recherchent pour Dieu seraient maîtres d'eux-mêmes et 
échapperaient aux stratagèmes du démon et à sa ruse. Je méditais 
de faire cela et de composer un livre. Mais le maître me réveilla en 
me révélant que cela venait encore de ses stratagèmes et de sa ruse 
par lesquels il entendait faire obstacle à l'instant, à l’invocation, à 
l'intimité et au recueillement du cœur. Je m’éveillai et j'y mis fin”. 
Le résultat en est que les pensées conscientes arrivent à celui qui 
lutte comme le torrent aux eaux tumultueuses. Il lui est donc 


21. Ce récit est rapporté aussi dans Les éclosions de la beauté, p. 144. 
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nécessaire au tout commencement de son affaire de les rejeter, et 
à la fin de faire la distinction entre les pensées. 


24. La cinquième est la pensée de l’âme, laquelle occupe le 
rang du petit enfant qui n’a ni raison ni discernement. Elle 
désire quelque chose, exigeant d’en jouir et n’est pas satisfaite 
tant qu'elle ne l’a pas obtenue, comme l'enfant qui veut jouer 
avec des dés ou avec des noix avec les autres enfants. Lorsqu'on 
lui propose des milliers de choses précieuses, il n’en est pas satis- 
fait, préférant jouer avec les dés ou les noix. Cette pensée est la 
plus dure pour les aspirants car l’âme est comme le roi, à l’inté- 
rieur de l’homme. Son armée est composée de l’esprit animal, 
de la nature humaine, de la nature primaire, de la passion et de 
la concupiscence. Elle est par essence aveugle, incapable de voir 
les périls, et de distinguer le bien du mal à moins que Dieu n’illu- 
mine sa perception par Sa subtile sagesse, Sa belle façon et Sa 
large miséricorde. Alors elle perçoit les ennemis et les connais- 
sances, et découvre l'édifice humain empli des porcs de l’avidité, 
des chiens de la hargne, des panthères de la colère [var : + le 
loup de la corruption, le renard de la ruse”, le singe de la stupi- 
dité] l’amertume de l’avarice [var : de l’urine: l'injustice de feu], 
la concupiscence de l’âne, l’insatiable désir des taureaux, le ser- 
pent du démon et les flammes de l'envie”. À ce moment, elle 
devient blâmante, se blâmant elle-même [var : + d’avoir délaissé 
l'invocation des plus beaux noms de Dieu] d’avoir fait preuve de 
patience dans la demeure et d’avoir été en paix avec ces enne- 
mis. Elle s'efforce dès lors de les expulser et de les arracher de 
l'intérieur de l’édifice. Lorsqu'elle a fini de les en faire sortir, 
qu'elle a balayé la maison de ses vices, et qu’elle l’a ornée avec 
les ruisseaux de la foi, soixante et quelques selon certains, ou 
soixante-dix et quelques selon d’autres, elle se trouve alors parée 
[var. : ordonnée] et pacifiée conformément à la parole du Très- 


22. La traduction persane ajoute ici : Le lion de l'amour du pouvoir. Le tra- 
ducteur a aussi ajouté à la fin de cette énumération : Le scorpion de l’inquiétude. 

23. Toute cette énumération correspond à une expérience visionnaire des 
vices de l’âme qui apparaissent par la force de la concentration visionnaire sous 
ces formes comme N. Kubrâ le montre dans Les éclosions de la beauté, p. 155; voir 
aussi le commentaire de ‘Abd al-Ghafûr Lârî au traité de N. Kubrâ, al-Usûl al- 
ashara, p. 59. 
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Haut: «O âme pacifiée, retourne à ton seigneur, satisfaite et comblée, sois 
parmi Mes serviteurs, entre dans Mon jardin» | Cor., LXXXIX=27- 
30]. Cette âme n’est pas une autre que celle-là, plus encore elle 
est le cœur, toutefois elle possède trois états. Dans le premier elle 
est une âme instigatrice du mal, dans le deuxième elle est une 
âme blâmante comme nous l’avons exposé, et dans le troisième 
qui est l’état de la rectitude et de la stabilisation au moment où 
se lève le soleil de la certitude, nous l’appelons cœur. Nous 
n’avons ordonné à l’aspirant de commencer par nier les pensées 
conscientes dans leur ensemble que parce qu’en entrant dans la 
voie, il ne possède pas encore la capacité de distinguer entre les 
pensées. La voie qui le conduit au discernement consiste en ce 
que lorsqu'il nie l’ensemble des pensées conscientes, celles qui 
sont louables comme la pensée de Dieu de l’ange ou du cœur ne 
sont pas repoussées par sa négation, tandis que celles qui vien- 
nent du démon ou de l’âme le sont. Dieu le Très-Haut a dit: 
«Dieu ne change pas ce qu'il accorde à un peuple jusqu'à ce qu'ils chan- 
gent ce qui est en eux» [ Cor., LXXXIX=-27-30]. 


LA HUITIÈME: LE LIEN INITIATIQUE DU CŒUR AVEC LE MAÎTRE 
COMME S'IL ÉTAIT UN COMPAGNON DE VOYAGE 


95. Dieu le Très-Haut a dit: «Ô ceux qui croient ! craignez Dieu et 
soyez avec les sincères» | Cor., IX=119]. Le Prophète a dit: «Mes 
compagnons sont comme les étoiles. Quel que soit celui que 
vous suivrez, vous serez bien guidés”*.» Il a aussi dit: «Suivez ceux 
qui viendront après moi: Abû Bakr et ‘Umar”», et encore: «Les 
étoiles sont une protection pour les habitants du ciel. Si les 
étoiles disparaissent, il arrive aux habitants du ciel ce dont ils ont 
été menacés. Mes compagnons protègent les habitants de la 
terre, s’ils disparaissent, 1l arrivera aux habitants de la terre ce 
dont ils ont été menacés*.» Dieu le Très-Haut a rapporté ainsi le 
récit de son prophète Moïse avec son ami al-Khidr : «Moïse lui 


24. Propos du Prophète dont on a plusieurs versions non canoniques, Ahä- 
dîth wa qisas-i Mathnawî, p. 90 ; un propos concernant les savants en est très 
proche, Concordance et indices de la tradition musulmane, VI, p. 363. 


95. Concordance et indices de la tradition musulmane, V, p. 329. 
96. Concordance et indices de la tradition musulmane, VI, p. 362. 
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demanda : Pourrais-je te suivre afin que tu m'enseignes quelque chose de 
ce que tu a appris de droiture. Il répondit : Tu ne pourras garder patience 
avec moi» [| Cor., XVIII-66-67]. 


La huitième condition consiste à lier le cœur de l'aspirant au maître et 
de saisir le pan de sa concentration visionnaire par la main de l’aspira- 
tion, parce que le maître est le compagnon de voyage. Or l’envoyé a dit: 
«Le compagnon, ensuite le chemin. » Si tu veux faire un pas dans la voie 
du voyage, cherche d'abord un compagnon plein de sollicitude afin que, 
st tu te trompes de chemin, il t'indique la bonne direction, si ton pied reste 
prisonnier de la boue il te tire par la main, et si tu es pris par la soif il te 
conduise au bord d’un puits pour que ta soif en soit étanchée et qu'une 
vie nouvelle parvienne jusqu'à ton esprit et ton cœur. Car la contempla- 
tion de l'esprit dans le chemin de la voie est l'ascension de tes œuvres. Si 
un voleur se présente, il se sent obligé de t'aider à lutter contre sa mal- 
veillance, si un mal arrive à t'atteindre, il est prêt à t’administrer d’abon- 
dance et avec force ton remède, et si par faiblesse tu tardes en chemin il te 
prépare une monture sur ses épaules et transporte tes bagages afin de te 
conduire de la solitude désolée de la stupeur jusqu'à la Ka'aba du but. 


Récit 


Au début de l'état où l'aspiration de ce faible serviteur n'était pas encore 
parvenue à la perfection envers son propre maître, et, du fait de sa faible 
vue, il n'avait pas encore vue la lumière du soleil de son excellence — si la 
chauve-souris ne perçoit pas le rayon du soleil ce n’est pas dû à un défaut 
propre à la lumière du soleil, mais à la faiblesse de la perception et au 
défaut de la lumière de la vue de la chauve-souris — si bien que la confu- 
sion et les soupçons avaient trouvé le chemin du cœur de ce malheureux. Il 
se plaignit auprès de son maître de la domination de l'âme. Le maître dit : 
«Des les premiers jours de retraite ce sera ôté et quelque chose de notre sain- 
teté le sera montré, de sorte que ton aspiration en sera parfaite. » Ainsi aux 
débuts de la retraite, une nuit je vis, dans une visitation, un faible men- 
diant marcher vers la niche d'orientation. Un autre vint à sa hauteur et 
lui demanda en Arabe: Où vas-tu ? Il répondit : J'ai l'intention d'aller en 
pèlerinage. Il reprit: Toi qui es si faible et fatigué, comment pourras-tu 
franchir tant de distances, d'étapes, de déserts et de montagnes ? Voilà ce 
qu'il t'incombe de faire : tu devrais poser sur la rive le pied de la concentra- 
tion visionnaire, la vue éveillée par l'attente, le cœur plein d espérance que 
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peut-être l’une des colombes du sanctuaire sacré, qu'il est interdit d'impor- 
tuner de quelque façon que ce soit, vienne chercher de l'eau. Va, animé 
d’une parfaite bonne conduite, auprès de ce précieux pigeon, qui est l’un 
des serviteurs de la divine présence, et prie-le par la voie de la supplique 
afin qu'il te laisse entrer au milieu de ses plumes et de ses duvets. Lorsque 
tu te seras introduit entre ses ailes, assieds-toi en silence, remets-toi à lui et 
soumets-toi afin qu'en moins d’une heure il te fasse arriver à la Ka'aba et 
t'emporte jusqu'au sanctuaire sacré. 

Lorsque ce faible serviteur revint du monde caché au monde de la per- 
ception et demanda l'explication de cette incidence à son maître, celui-ci 
lui répondit : Le faible mendiant c'est toi qui souhaites atteindre la 
Ka‘aba de l’union pour tourner de nombreuses fois autour, qui veux t'at- 
tacher entre la pureté du cœur et la générosité de l'unité qui seront au lieu 
de Safâ et de Marwa, faire halte au ‘Arafât de la connaissance, jeter la 
pierre qui repousse de la main du dépouillement, que finalement tu fasses 
le sacrifice de l'âme appétitive avec le couteau de «Il interdisait la passion 
à l’âme» [Cor., LXXIX=40], que tu ne t'interrompes pas dans ta route 
pour jouir des qualités des demeures, et que tu ne présumes pas non plus 
de tes forces à franchir ces étapes. Tu ne peux fouler ce chemin sans un 
guide expérimenté. Tu ne peux atteindre le but sans un compagnon plein 
de sollicitude. Ce pigeon qui demeure à côté de la Ka'aba, c'est moi. Place- 
toi docilement entre les ailes de ma concentration visionnaire afin que, 
prenant mon envol pour l'atmosphère de «la sublime assemblée», je te 
fasse atteindre en un rien de temps la Ka'aba de l’union, l'orientation de 
la majesté et de la beauté et que tu accomplisses tes circumambulations 
autour de cette Ka‘aba la tête et les pieds nus et que tu aies l'honneur 
d’embrasser la pierre noire qui est la dextre de Dieu, comme le Prophète l'a 
dit : «La pierre noire est la dextre de Dieu ”. » Lorsque je fus comblé par la 
contemplation de cette incidence et qu'une explication correcte arriva à 
l'oreille du cœur, l'aspiration atteignit la perfection et la sainteté comme le 
charisme du maître devinrent réalité à mes yeux [...]. 

On sait, par ces versets [concernant Moïse et al-Khidr], que la désap- 
probation de l’aspirant envers le maître n'est pas admissible. Quel que 
soit ce qu'il voit de lui, en parole ou en acte, qui a l'air répréhensible, il ne 
doit absolument pas le réprouver ni poser de questions, afin de ne pas 
chuter de la compagnie du maître et ne pas être exclu des bénédictions du 
compagnon. 


27. Jämi‘ al-saghir, Il, p. 127. 
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Le maître est celui qui a parcouru la voie de Dieu, qui y a connu 
les dangers et les périls, qui dirige droitement l’aspirant, qui 
éveille son attention sur les visions des demeures, des stations et 
des états et lui indique ce qui lui est utile comme ce qui lui nuit. 
Le maître et sa compagnie ne sont pas inférieurs à l’ami intègre 
[var : + et à l’ami mauvais] comme il est rapporté dans la tradi- 
tion : «L’ami intègre est à l’image du parfumeur : même si rien de 
son parfum ne te touche, sa fumée ou son parfum s'imprègne en 
toi. L'ami mauvais est à l’image du forgeron : même si son feu ne 
te consume pas la fumée de son odeur s’imprègne en toi”. » 


On rapporte dans les traditions que: «le maître est dans son groupe 
comme le prophète dans sa communauté®.» Tu connais déja les cha- 
nismes et les bienfaits de la bonne guidance du messager. Connais aussi 
les charismes du maître dans la réalité de l aspirant. En vérité, le maître 
est un chambellan qui te conduit en présence de la munificence. C'est un 
représentant venu des seuils du couvent de la prophétie qui te lit les lettres 
de la prophétie législatrice. Agrippe-toi aux sangles de sa selle afin d'arri- 
ver quelque part, et vénère son âme afin de devenir quelqu'un. 


Parmi les saints il en est certains que Dieu le Très-Haut fait 
arriver jusqu'aux degrés de la certitude par le ravissement. Ceci 
est admis, cependant un tel homme n’est pas préparé à diriger 
correctement les créatures car il a atteint le Très-Haut sans 
action et sans effort sur lui-même. Celui qui est préparé à diriger 
les créatures, c’est un maître voyageur qui a parcouru la voie, qui 
en a donc connu les nuisances et les bénéfices, ainsi que les 
faveurs des demeures, des stations et des états et qui à joui des 
contemplations au moyen des luttes spirituelles. 


LA NEUVIÈME: NE DORMIR QUE PAR NÉCESSITÉ 


La neuvième condition consiste à ne pas s’abandonner au sommeil 
tant que le sommeil ne l'emporte pas, car «le sommeil est frère de la 
mort” ». Il serait absurde que le vivant se mette dans la tombe lui-même et 


28. Jämi‘ al-saghir, II, p. 134. 
29. Jâmi“ al-saghir, I, p. 36. 
30. Jämi‘ al-saghir, II, p. 176. 
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que sa chère vie, ce précieux gemme qui n'a pas de prix comme l'a dit le 
Prophète : «Ce qui demeure de la vie d'un homme n'a pas de prix ”», tu 
la sèmes à tout vent sans raison. Si, par exemple, on voulait acheter l’un 
de tes souffles pour mille dinars, je sais que tu ne le vendrais point. Or tu 
ne sais pas que tout au long du jour et de la nuit tu laisses partir sans 
contrepartie, en dormant dans l'insouciance, quatorze mille souffles qui 
sont chacun un joyau précieux. La limite où le sommeil l'emporte est ce 
moment où il embrouille l’invocation. Il convient alors de s'assoupir. 
Mais il ne faut pas s'allonger par terre. Il faut baisser la tête et se reposer 
jusqu'au moment où l'on sait de nouveau ce que l'on dit. Alors il vaut 
mieux refaire les ablutions et reprendre l'invocation au début. 


26. La limite où le sommeil l'emporte c’est quand il 
embrouille l’invocation. Il convient alors de dormir jusqu'à ce 
que l’on soit reposé ou bien que l’on sache ce que l’on dit et ce 
que l’on invoque. Dieu le Très-Haut a dit: «C'est peu la nuit qu'ils 
dormaient, et aux aurores ils en demandaient pardon» | Cor., LI-17- 
18]. Dieu a dit à Son Prophète : «Lève-toi la nuit au moins un peu la 
moitié, diminue-la un peu ou augmente-la, et consacre-toi à psalmodier le 
Coran» [ Cor., LXXIII-2-4]. Dieu a dit: «Au cours de la nuit, veille 
pour le prier, ce te sera une œuvre surérogatoire. Peut-être Ton seigneur 
t'appellera-t-il à une station digne de louange» [Cor., XVII=79]. Dieu 
a dit: «Et durant la nuit, prosterne-toi devant Lui et chante Sa gloire 
une longue nuit» [ Cor. LXXVI=26]. Il a aussi dit: «Gloire à Celui 
qui a fait voyager son serviteur la nuit depuis le sanctuaire sacré jus- 
qu'au sanctuaire le plus éloigné» [ Cor, XVII=1]. Le Très-Haut a dit : 
«Alors Nous fimes des promesses à Moïse quarante nuits» [ Cor., 11-51]. 
L’allusion y vise la spécificité de la nuit, par rapport au jour, en 
évitant de dormir, car celui qui attend la promesse ne dort pas 
[var. : tout sommeil est illicite pour l’amoureux]. Dieu le Très- 
Haut a dit: «Ils lèvent leurs flancs des couches pour prier leur seigneur 
dans la crainte et l'espérance et qui font l’aumône de ce dont Nous les 
avons comblés» [ Cor., XXXII-16]. Le Prophète a dit: «La prière la 
nuit lorsque les gens dorment”», parce que le sommeil est le 
bien-être du corps et la lutte spirituelle est l’accablement du 


31. L'attribution de ce propos au Prophète semble erronée. Il n’est pas men- 
tionné dans les sources canoniques. 
39. Concordance et indices de la tradition musulmane, VII, p. 52. 
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corps, deux choses qui se contredisent. La vérité du sommeil est 
qu'il obstrue les sens extérieurs pour ouvrir les sens du cœur, ou 
qu'il ouvre les sens du cœur pour que s’obstruent les sens exté- 
rieurs. La sagesse qui réside dans le sommeil est que l'esprit 
sacro-saint, l'organe subtil seigneurial ou encore l’âme énoncia- 
trice qui est étrangère à ce monde inférieur, est occupé à le res- 
taurer à en réunir les avantages et en chasser les vices, et est 
retenu prisonnier en lui aussi longtemps que l’homme est 
éveillé. Lorsqu'il dort il part pour son refuge originel et sa mine 
intime et il se repose par l'intermédiaire de la rencontre des 
esprits, la connaissance des significations et des choses cachées. 
Et les significations qu’il rencontre au cours de son départ pour 
lunivers du royaume angélique, il les voit à travers les images du 
monde de la perception. Et c’est là le secret de [var : + la science 
de] l'interprétation du rêve. Lorsque celui qui lutte s’abstient de 
dormir et de se reposer, les éléments des quatre piliers premiers 
que sont la terre, l’eau, le feu et l’air, fondent pour lui, si bien 
que le cœur se dépouille des voiles. Alors, à ce moment précis, il 
regarde l'univers du royaume angélique par l’œil de son cœur et 
s'enflamme de désir pour son seigneur. 


LA DIXIÈME: GARDER LA MESURE DANS LA NOURRITURE ET LA 
BOISSON: NI PLUS QUE POUR SE RASSASIER NI RESTER SUR SA FAIM 


27. Dieu a dit: «Mangez et buvez mais ne dépassez pas la mesure» 
[ Cor., VII=31]. Il a aussi dit : «Lorsqu'ils dépensent ils ne dépassent pas 
la mesure ni ne lésinent, car entre les deux est une juste mesure» | Cor., 
XXV=67]. En effet, «la meilleures des choses est celle qui tient le 
Juste milieu*» , les deux extrêmes étant blâmables. Le Prophète a 
dit: «Le croyant mange de quoi remplir un intestin, tandis que 
l’impie mange la quantité de sept intestins.» Il a aussi dit: «Un 
tiers de nourriture, un tiers de boisson et un tiers d'air.» Dieu a 
blâmé des peuples de trop manger en disant: «Ils jouissent et man- 
gent comme mangent les bestiaux, et le feu sera un enclos pour eux» 


33. Propos du Prophète cité par Najm-i Râzi, Mirséd al. ibéd, p. 454. 
34. Concordance et indices de la tradition musulmane, VI, p. 243. 
35. Concordance et indices de la tradition musulmane, I, p. 294. 
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[ Cor., XLVII=-12]. Il a aussi dit: «Mangez et jouissez quelque peu, vous 
êtes des pécheurs» | Cor., LXXVII=46]. Le Prophète a dit: «Si tu 
contiens [var. : maîtrises; fais taire] le chien de la faim avec un 
pain et un pot d'eau, c’est la ruine de [var. : domination sur] ce 
bas-monde*.» 

Le Prophète a dit: «Je supporte la faim un jour et je mange à 
satiété un jour.» Et il y a encore plus de traditions à ce propos 
qu'il n’est rapporté dans ce chapitre. AlShibli fut interrogé au 
sujet de la certitude. Il répondit: «La faim, la faim, faim !» Un 
autre a dit: «Tous les maux sont réunis dans la satiété, et tous les 
biens sont réunis dans le ventre vide», comme en témoigne ce 
que dit le Prophète : «Aucun sac à provision n'est plus rempli de 
mal qu’un ventre.» Les maux de la satiété sont nombreux. 
[ajout du commentateur : + al-Shâfiî al-Mutallabi en a énuméré 
certains] parmi ceux-là il y a le fait qu’elle durcit le cœur, épaissit 
les voiles, enténèbre [var : l'organe de] la contemplation, pro- 
voque la paresse et le désœuvrement dans la station de l'effort 
spirituel, amoindrit [var. : nuit à] la pureté — et tout cela fait 
nécessairement que les anges s’écartent — pousse à gaspiller les 
instants et fait négliger la lecture du Coran ainsi que la prière. 
C’est pourquoi l’on demanda à l’un des hommes doués de 
crainte révérencielle ce qui l’avait conduit à boire de la tisane et 
à délaisser le pain. Il répondit: «Entre la mastication de la nour- 
riture et la déglutition il y a le temps de lire tant de versets du 
Livre de Dieu le Très-Haut.» Vois donc quelle était leur avidité à 
bâtir la précieuse vie. 

Il était une fois un de ces bergers qui font paître les moutons. 
Un homme vint lui demander à boire. Il lui répondit qu'il n'avait 
pas d’eau. Il lui demanda alors du lait. Il lui en tira dans un vase. 
L’assoiffé but et lui laissa le reste. Il lui demanda: «Et toi est-ce 
que tu ne bois pas?» Le berger répondit: «Non, je jeûne.» 


36. Propos à l'attribution douteuse. 

37. Propos du Prophète cité par Ghazäâli, Ihyâ’ ‘ulüm al-din, III, p. 85 ; il est 
aussi cité par Najm-i Râzî qui l’a soit tiré de N. Kubrâ ou peut-être de Tirmidhi 
dont il connaissait les ouvrages citant notamment le Kitâb ghawr al-umür 
(ouvrage édité par G. Gobillot dans les Annales islamologiques, XXVIII, qu'elle a 
aussi traduit sous le titre Le livre de la profondeur des choses, Lille, 1996), voir les 
références dans Manérât al-s&’irin, p. 631. 

38. Concordance et indices de la tradition musulmane, VII, p. 262. 
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L'homme demanda: «Comment peux-tu supporter de jeûner 
par un jour de si grande chaleur ?» Il répondit: «Laisserai-je mes 
bêtes partir vides ?» [var. : laisserai-je mes jours s’en aller en 
vain?]. [var : + comme il l’a dit: Je préfère répandre mes 
souffles, car chaque souffle est meilleur qu’une perle incompa- 
rable d’un prix que l’on ne peut même connaître. En effet, les 
degrés du paradis ne peuvent être achetés par quelque richesse 
de la terre, mais peuvent être atteints par une parole ou par un 
acte en un instant. ] 


Que Dieu vous comble d’une vue pénétrante, de pensées en 
débandade, et qu’Il nous exauce en tout par Sa miséricorde et Sa 
clémence, car Il est le Clément, le Très-Miséricordieux. Grâce 
soit rendue à Dieu, seigneur des mondes et le salut soit sur notre 
prophète Muhammad et toute sa famille”. 


39. Le manuscrit Shehit Ali Pasha 2800 porte, à la fin du traité, la mention : 
À été achevé le jeudi de l’année 621/1224. Cette date ne peut être celle de la 
composition, puisque N. Kubrâ était mort depuis déjà trois ans. Il ne peut donc 
s'agir que de la date de la copie. 


LE TRAITE DES DIX PRINCIPES 


Au nom de Dieu 
le Tout miséricordieux le Très miséricordieux 


Grâce soit rendue à Dieu qui nous a conduits à cela, nous qui ne 
sommes pas guidés sur la voie droite si Dieu ne nous guide pas, la béné- 
diction et le salut soient sur Muhammad, le guide qui dirige vers la vote 

juste, et sa famille les voyageurs qui parcourent la voie de la droiture. 


Le maître savant, modèle des réalisés, Najm al-dîn Abû al-Jan- 
nâb Ahmad ibn ‘Umar ibn Muhammad ibn ‘Abdallâh le soufi 
connu sous le nom de Najm al-dîn al-Kubrâ — que Dieu sanctifie 
sa conscience secrète — a dit: Les voies qui conduisent à Dieu le 
Très-Haut sont aussi nombreuses que les souffles des créatures. 

Notre voie, celle que nous entreprenons d’exposer, est la plus 
proche de Dieu le Très-Haut, la plus claire, et la plus accomplie”. 

Cela vient de ce que les voies, en dépit de leur grand nombre, 
se résument à trois sortes. L'une d’entre elles est la voie des 


1. ‘Abd al-Ghañfûr Lâri, qui a traduit le texte en persan, commente ainsi ce 
point : «Ce en quoi elle est plus proche fait référence au fait que c’est rapide- 
ment que l’on peut ainsi atteindre le but. C'est pour cela que ceux qui parcou- 
rent cette voie sont appelés ceux qui volent. Ce en quoi elle est plus claire vient 
de ce que les premières lueurs du matin de l'éternité sans commencement 
apparaissent au début de la condition spirituelle. C’est de là que vient le fait 
qu’au début de la pratique s'offre parfois le degré de l’union. Ce en quoi elle 
est la voie du but ultime et que le voyageur de cette voie est éternellement en 
progression, est que son itinéraire ne s’interrompt pas contrairement à l’itiné- 
raire que l’on accomplit par ces deux voies qui sont coupées par la mort natu- 
relle. Ce en quoi elle est plus rigoureuse vise le fait que le voyageur qui prend 
cette voie est loin de la dispersion de soi et proche du rassemblement. Selon la 
règle qui dit: “Je suis ton compagnon de voyage”, le compagnon de ce voyage 
est l'intendant qui règle ses affaires afin qu'il arrive à bon port». 
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maîtres des œuvres pieuses qui s’attachent à multiplier le jeûne, 
la prière, la cantilation du Coran, le pèlerinage, le combat spiri- 
tuel et toutes les autres sortes d'œuvres extérieures. C’est la voie 
des pieux (akhyär), et ceux qui arrivent au terme par cette voie y 
mettent un temps très long et sont infiniment peu nombreux. 


La deuxième est la voie des maîtres des luttes et des exercices 
spirituels, par lesquels ils visent à transformer leurs dispositions, 
à purifier l’âme, à clarifier le cœur, à illuminer l'esprit, et s’appli- 
quent à ce qui participe à la construction de l’intérieur. C’est la 
voie des justes (abrâr). Ceux qui atteignent le but par cette voie 
sont plus nombreux que l’infime portion déjà mentionnée. Mais 
l'existence fait partie des choses rares, comme le montre le pro- 
pos d'ibn Mansûr [Hallâj], qui demanda à Ibrâhîm al-Khawâss : 
«À quelle station est-ce que tu entraïînes ton âme ?» Il répondit: 
«Voilà trente ans que j’entraîne mon âme à la station de la remise 
confiante en Dieu.» Il lui dit: «Tu as certes annihilé ton exis- 
tence à bâtir ton intérieur, mais où en es-tu de ton annihilation 
en Dieu ?» 

La troisième est la voie de ceux qui s’acheminent vers Dieu et 
s'envolent par Dieu. C’est la voie des effrontés qui appartiennent 
aux gens de l’amour qui voyagent par le ravissement. Ceux qui 
atteignent leur but dès les débuts [de l'itinéraire] sont plus nom- 
breux que ceux des autres voies, qui atteignent leur but dans les 
fins. 

Cette voie élue est bâtie sur la mort choisie par l'aspiration. Le 
Prophète a dit: «Mourez avant que de mourir’. » 

Elle se tient tapie au milieu des dix principes suivants : 


LE REPENTIR 


1. Le premier de ces dix principes est le repentir. Cela consiste 
à retourner à Dieu le Très-Haut par l’aspiration à limitation de 
la mort, qui est un retour sans aspiration comme le montre Sa 
parole : «Retourne à ton seigneur !» | Cor., LXXXIX=928]. C’est de 
s'extraire de tous les péchés, car les péchés sont ce qui te 
retranche de Dieu le Très-Haut par un voile parmi les degrés du 


2. Dernière partie d’un hadith à l'attribution douteuse, voir Sijistânî, Chihil 
majlis, pp. 68, 322-323 ; Ahädîth wa qisas-i Mathnawî, p. 370. 
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bas-monde et de l’autre-monde. Or il est indispensable pour le 
chercheur de s'extraire de tout objet de recherche distinct de 
Lui, y compris l'existence’, comme il est dit: «Ton existence est 
un péché auquel nul autre péché ne peut être comparé.» 


LE RENONCEMENT 


9. Le deuxième est le renoncement au bas-monde. Cela 
consiste à sortir de sa jouissance, de ses concupiscences, de sa 
pauvreté et de sa profusion, de sa richesse et de sa vanité, de 
même que l’on en sort par la mort. Mais la vérité du renonce- 
ment consiste à renoncer au monde d’ici-bas comme à l’autre- 
monde. Le Prophète a dit: «illicite est le monde d'ici-bas pour 
les gens de l’autre-monde, illicite est l’autre-monde pour les gens 
du bas-monde, et illicites sont les deux mondes pour les gens de 
Dieu‘.» 


LA REMISE CONFIANTE 


3. Le troisième est la remise confiante en Dieu qui consiste à 
sortir intégralement de tout ce qui est acquis par causes effi- 
cientes et par le travail, en faisant confiance à Dieu le Très-Haut 
ainsi qu’il en est dans la mort: «Celui qui s'en remet à Dieu, celui-ci 
est son garant» | Cor., LXV=3]. 


LE CONTENTEMENT 


4. Le quatrième est le contentement qui consiste à sortir des 
concupiscences propres à l’âme et des jouissances animales 


3. Le terme wujûd a un sens ambigu. Il désigne à la fois le corps et l existence 
de l'individu. Dans le commentaire du Coran qui lui est attribué, N. Kubrâå dis- 
tingue sans cesse l'existence métaphorique qui est attachée au degré le plus bas 
de l'être créaturel, le monde corporel et qui culmine dans l’égoité de l'itiné- 
rant, et l'existence vraie qui est acquise par l’annihilation de soi et consiste dans 
la surexistence du mystique en recevant la grâce des attributs de l'ipséité divine. 
L'existence dont parle ici N. Kubrâ est intimement liée à l’égoité et à la corpo- 
réité. Elle est aussi le fondement de la croissance intérieure qui convertit lexis- 
tence factice en existence véritable, celle-ci n’appartenant en fin de compte 
qu’à Dieu. 

4. Propos du Prophète, voir Ahädîth wa gisas-i mathnauï, p. 560. 
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comme il en advient dans la mort, sauf les nécessités humaines 
auxquelles il est contraint de se soumettre. Mais qu’il ne fasse pas 
d’'excès dans la nourriture, l’habillement ou le logement et qu'il 
s’en tienne au strict nécessaire. 


L'ISOLEMENT 


5. Le cinquième principe est l’isolement. C’est de sortir volon- 
tairement de la promiscuité avec les créatures, et de s’en tenir à 
l'écart comme dans la mort, sauf pour se tenir au service du 
maître accompli et formateur, lequel est pour lui comme le 
laveur pour le mort. Son corps doit en effet être comme le 
cadavre entre les mains du laveur de mort afin qu’il le manipule 
comme il le souhaite pour qu’avec l’eau de la sainteté il le lave de 
la souillure de ce qui lui est étranger et de l’ordure des phéno- 
mènes. Le principe de base de l'isolement est d'emprisonner les 
sens par la retraite pour qu’ils ne puissent s’ébattre à loisir dans 
les objets de la sensibilité. En effet tout le malheur, la tentation, 
et l'épreuve qui tourmentent l'esprit et renforcent l’âme en fai- 
sant croître ses attributs, se sont introduits par la lucarne des 
sens”. C’est par eux que l’âme entraîne l’esprit à sa suite, jus- 
qu'aux réalités les plus viles, l’enchaîne et la maintient sous son 
emprise. Par la retraite et l'isolement des sens l’aide que l’âme 
trouve auprès du bas-monde, du démon, et l’assistance de la pas- 
sion et de la concupiscence est coupée, de même que le médecin 
ayant à traiter le malade lui ordonne tout d’abord de s’abstenir 
de ce qui lui fait du mal et fait empirer sa maladie. Il supprime 
ainsi l’aide que reçoit la maladie des substances corruptrices. 
C’est pourquoi l’on dit que l’abstinence est la base de toute 
médication. Ensuite seulement il le soigne en lui administrant 
un purgatif qui expulse de lui les substances corruptrices et ren- 
force en lui la force naturelle afin de faire partir sa maladie et 
d'attirer la bonne santé. Le purgatif pour ce qui nous concerne 
intervient après l’abstinence et la clarification des substances par 
la pratique de l’invocation continue. 


5. Le rôle majeur dévolu aux cinq sens dans la chute et l’enfermement de 
l'esprit au plus bas de la réalité est l’un des points les plus importants des ana- 
lyses que développe N. Kubrâ dans son commentaire coranique. 
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L INVOCATION CONTINUE 


6. Le sixième principe est la pratique continue de l'invocation. 
Elle consiste à sortir de l'invocation de ce qui est autre que Dieu 
en l’oubliant. Dieu le Très-Haut a dit: «Invoque ton seigneur 
quand tu oublies» [ Cor. XVIII=24], c’est-à-dire lorsque tu oublies 
ce qui est autre que Dieu, comme cela se passe dans la mort. La 
similitude du purgatif et de l'invocation — celle de la phrase : «il 
n’y a pas de divinité hormis Dieu» — consiste en ce qu'elle est un 
onguent composé de la négation et de l'affirmation. Par la néga- 
tion sont supprimés les substances corruptrices qui engendrent 
la maladie du cœur, l’enchaînement de l’esprit, le renforcement 
de l’âme et la croissance de ses attributs, qui sont les dispositions 
innées blâmables propres à l’âme, les qualités concupiscentes 
animales et les relations aux deux règnes de l'être créé. Par l'af- 
firmation : «hormis Dieu», l’on obtient la bonne santé du cœur et 
la sécurité à l’égard des ignominies de ces dispositions, en inver- 
sant son mélange primitif et en rendant son mélange complète- 
ment égal par sa lumière et sa vie avec la lumière de Dieu le 
Très-Haut. Alors l’esprit se révèle par les contemplations de la 
vérité et la théophanie de Son essence et de Ses attributs, «et la 
terre s’illumina par la lumière de son seigneur» [ Cor., XXXIX=69]. Et 
cessent en lui les ténèbres de ses attributs, «Le jour où la terre sera 
changée en une autre terre, les cieux en d'autres cieux, et où ils seront pré- 
sentés à Dieu Unique, l'Irrésistible» [ Cor., XIV=48]. Selon le prin- 
cipe de «/nvoquez-Moi donc, Je vous invoque» [Cor., 11-152], la 
réalité invoquante change en réalité invoquée, et celle-ci en réa- 
lité invoquante. L’invoquant est annihilé dans l'invocation, tandis 
que l’invoqué demeure en tant que successeur de l’invoquant, de 
sorte que si tu cherches l’invoquant tu trouves l’invoqué, et si tu 
cherches l’invoqué tu trouves l’invoquant. Lorsque tu le 
regardes, tu me regardes, et lorsque tu me regardes, tu le 
regardes’. 


6. Il s’agit de faire croître la lumière ascendante du cœur en direction de la 
lumière descendante du trône afin qu’elles se correspondent parfaitement et 
se joignent comme N. Kubrà l’expose ici-même dans les Eclosions de la beauté. 

7. ‘Abd al-Ghafüûr Lâri cite un beau propos d’ibn ‘Arabî à ce sujet : «Le 
maître Muhyî’l-dîn a dit : celui qui au cours de l'invocation n'entend pas Dieu 
son invocation n’en est pas une. C’est que Dieu a ordonné de se conformer au 
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LA VISÉE DE DIEU 


7. Le septième principe est la visée de Dieu de toute sa réalité 
existentielle. Elle consiste pour lui à sortir de toute préoccupa- 
tion qui l'invite à autre chose que Dieu, ainsi qu’il en est dans la 
mort, afin qu'il ne lui reste plus aucun objet de recherche, ni 
intention, ni but, à part Dieu le Très-Haut. Et si d'aventure lui 
sont présentées les stations de l’ensemble des prophètes et des 
envoyés, qu'il ne leur prête aucune attention afin de ne pas se 
détourner de Dieu ne serait-ce qu’un instant. Junayd a dit: «Si 
un véridique s’est occupé de Dieu un million d’années et qu'il se 
détourne de Lui un instant il perd plus qu’il n’a gagné’. » 


LA PATIENCE 


8. Le huitième est la patience qui consiste à sortir des plaisirs 
de l’âme par la lutte spirituelle et l’endurcissement, comme dans 
la mort, par la ferme résolution de la sevrer des objets de son 
affection et de son amour afin de la purifier, par l'extinction de 
ses concupiscences et par la marche droite sur la voie la plus par- 
faite afin de clarifier le cœur et d’illuminer l'esprit. Dieu le Très- 
Haut a dit: «Nous disposêmes des guides issus d'eux, qui guident selon 
notre ordre lorsqu'ils prenaient patience et qu'ils étaient convaincus par 
Nos signes» [ Cor., XXXII-24]. 


L'OBSERVATION VIGILANTE 


9. Le neuvième est l'observation vigilante qui consiste à sortir 
de sa propre puissance et force, ainsi qu’il en advient dans la 
mort, en observant les générosités de Dieu, en gardant en face 
de soi les haleines de Ses grâces, en se détournant de ce qui n’est 
pas Lui, en plongeant dans l’océan de Son atmosphère brûlant 
du désir de Le rencontrer, le cœur soupirant après Lui, l’esprit 


verset déjà cité : “Si vous M'invoquez, Je vous invoque”, or l’invocation de Dieu 
requiert l'entente. Extérieurement ce que l’on vise par l'entente de l’invoca- 
tion de Dieu c’est de trouver en soi l'invitation de Dieu par la voie du ravisse- 
ment», al-Usül al-‘ashara, p. 65. 

8. Propos cité dans les Tabagät al-sûfiya, p. 161 : il est aussi cité dans le com- 
mentaire coranique ‘Ayn al-hayât, com. de Cor. 11-196, et IX=74. 
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gémissant pour Lui, cherchant auprès de Lui Son aide et fnplo- 
rant Son secours jusqu’à ce que Dieu lui ouvre la porte de Sa 
miséricorde que l’on ne peut prendre par quelque poignée et 
qu'Il lui ferme la porte du courroux, laquelle ne possède pas de 
clé. Par une lumière qui se répand sur l’âme depuis la miséri- 
corde de Dieu, la ténèbre de la nature impérative de l’âme cesse 
en un seul instant, comme elle n'aurait pu cesser en trente ans 
de lutte et d’exercices spirituels, ainsi que Dieu le Très-Haut l’a 
dit: «À part ceux envers qui mon seigneur a été compatissant» [ Cor., 
XII-53], et ceux-là sont les pieux (akhyär). De plus, les péchés de 
l’âme sont changés en bonnes actions de l'esprit comme le Très- 
Haut le dit: «Ceux-là, Dieu changera leurs péchés en bonnes actions» 
[ Cor., XXV=70], et il s’agit des justes (abrär). «Mais les bonnes 
actions des justes sont les péchés des rapprochés (mugarrabün)".» 
Or les mauvaises actions des rapprochés sont changées pour les 
bonnes œuvres de Ses faveurs, comme le Très-Haut le dit : «Pour 
ceux qui ont bien agi la belle récompense et davantage» | Cor., X=26], et 
ce «davantage» désigne les bonnes actions des faveurs de Dieu: 
«Ceci est une grâce de Dieu qu'Il accorde à qui Il veut» [| Cor., V=54, 
LVII=21, LXII-4]. 


LA SATISFACTION 


10. Le dixième principe est la satisfaction. C’est sortir de la 
satisfaction de l’âme par l’entrée dans la satisfaction de Dieu, en 
se soumettant à Ses stipulations prééternelles et en remettant 
son sort à Sa conduite postéternelle, sans se détourner ni mani- 
fester d'opposition, comme il en est dans la mort comme l’on dit 
certains: 

Ma passion pour Lui est nécessité 
qu'Il me cajole ou me torture. 
Trouble ou limpide Son aiguade est toute douceur. 
Mon sort tout entier je l’ai confié au Bien-aimé 
SN le veut qu'Il me fasse vivre ou qu'il cause ma perte”. 


9. Ce propos est attribué par fois à Abû Saʻîd al-Kharrâz, B. Furûzânfar, Ahâ- 
dîth wa qisas-i mathnawi, p. 227 ; Maybudî la transmet comme tradition ano- 
nyme, Kashf al-asrâr, II, p. 495. 

10. Le deuxième distique est cité plusieurs fois dans deux ouvrages de Najm- 
i Râzî, Manârât al-sâ’irîn, Koweit, 1993, pp. 226, 366, 418, 576 ; Mirsâd al-ʻ‘ibâd, p. 
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Celui qui meurt volontairement à ces qualités ténébreuses, 
Dieu lui donne vie par la lumière de Sa providence comme le 
Très-haut l’a dit: «Et celui qui était mort à qui Nous avons rendu la vie 
et pour qui Nous avons disposé une lumière par laquelle il marche parmi 
les gens est-il à l’image de celui qui se trouve dans les ténèbres et ne peut 
en sortir» | Cor., VI-122]. Ce qui signifie : «celui qui était mort» à ses 
qualités ténébreuses dans l’arbre humain”, «à qui Nous avons 
redonné vie» par les qualités seigneuriales et «pour qui Nous avons 
disposé une lumière d’entre les lumières de Notre beauté «par 
laquelle, c'est-à-dire par cette lumière, «il marche parmi les gens», 
c'est-à-dire le reste des gens, témoin par la pénétration vision- 
naire de leurs conditions intérieures, pourrait-il être «å l image de 
celui qui est demeuré dans les ténèbres» de l’arbre humain condamné 
à ne pouvoir en sortir [autrement que par la floraison resplendis- 
sante de la condition de croyant et la fructification de la sainteté 
et de la prophétie]? [var : la lumière de la condition de croyant 
ne fleurit point pour lui pas plus que ne fructifie la sainteté et la 
prophétie.] 


Comprends si Dieu le Très-Haut le veut ! et grâce soit rendue à 
Dieu seigneur des mondes, la bénédiction et le salut soient sur 
notre prince Muhammad, sa famille et tous ses compagnons. 


265 ; le poème complet est cité en entier par al-Fanâri dans son commentaire 
du Mifiäh al-ghayb de Sadr al-dîn Qunyawi, Misbäh al-uns, Téhéran, 1374/1416, 
p. 691. 

11. La métaphore de l’arbre humain est omniprésente dans le commentaire 
coranique de N. Kubrâ mais aussi reprise et enrichie dans les écrits d’un 
célèbre kubrawi de la deuxième génération, Najm-i Râzi. 


LES BONS USAGES DES SOUFIS 


Au nom de Dieu 
le Tout miséricordieux, le Très miséricordieux 


CONDENSÉ DES BONS USAGES DES SOUFIS 
ET DES VOYAGEURS DE LA VOIE DE DIEU 


Ceci est un traité extrait de la vigueur des «bons usages des sou- 
fis», qui est l’un des ouvrages du grand maître, prince de la voie, 
preuve de la vérité, guide de la loi, directeur des voyageurs, le 
plus digne d’éloges en traditions, prince des gnostiques, gloire 
des soufis, parure des croyants, roi de ceux qui réalisent, loué par 
les mondes, étoile de la communauté et de la religion, connu 
sous le nom de Kubrâ — que Dieu sanctifie son esprit et illumine 
le lieu où il gît. Il a composé ces bons usages en sept chapitres. 


1. Sache que le soufisme consiste en quatre choses: la pureté, 
la fidélité, l’annihilation de soi, et la surexistence. Sahl Tustari 
dit : «Le soufisme c’est être pur de la saleté, se remplir de médita- 
tion, et se détacher en direction de Dieu.» Le sens de son pro- 
pos est que le soufi doit s'éloigner de toute confusion, être plein 
de la méditation, détacher son cœur de toute créature, et placer 
son espoir en Dieu le Très-Haut. 

2, Sache que les adeptes du soufisme ont beaucoup de bons 
usages, en ce qui concerne la façon de s’asseoir, de se lever, de se 
coucher, de mettre ses vêtements, de manger, de boire, de se 
rendre à une invitation, de pratiquer l’audition spirituelle, de 
s’installer, de partir en voyage, et toutes les situations. 


1. Variante du propos : «On demanda à Sahl ibn ‘Abdallâh al-Tustari : Qui est 
soufi ? Il répondit : celui qui est pur de la saleté, qui s’est empli de la méditation, 
qui s’est détaché de l’homme en direction de Dieu, et en qui s’est installé à éga- 
lité lor et la boue», Kalâbâdhi, al-Ta‘arruf li-madhhab ahl al-tasawwuf, p. 34. 
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3. Quiconque revêt le manteau des soufis et adopte leur mode 
de vie se doit de connaître ces bons usages, et de les suivre afin 
que son extérieur en soit embelli, car, grâce à la bénédiction que 
cela apporte, son intérieur recevra pour parure la vérité du sou- 
fisme. On a dit que celui qui n’est pas beau, son intérieur n’est 
pas sain : «Celui dont l'extérieur est beau, son intérieur est sain.» 
[L'extérieur doit devenir bon afin que l’intérieur soit paré des 
couleurs de la vérité, car l’intérieur a un effet sur l’extérieur, et 
l’on connaît l’intérieur par l'extérieur. Le maître de l’Islam 
‘Abdallâh Ansârî a dit: «La fumée informe du feu, la poussière 
qui vole indique qu'il y a du vent, l'extérieur informe de l’inté- 
rieur, et le disciple rapporte ce qui vient du maître» |?. 


Premiers bons usages à observer pour revêtir le manteau des soufrs 


4. Celui qui a de l'aspiration pour cet effort, et veut revêtir le 
manteau des soufis doit le prendre d’un maître qui est à la fois 
investi de la loi, de la voie et de la vérité’. Il doit être savant en ce 
qui concerne les fondements de la loi, connaissant les bons 
usages de la voie, et avoir l’expérience des secrets de la vérité 
[var. : Il est savant pour les bases de la religion, connaissant en ce 
qui concerne les bons usages de la loi, et a l’expérience des 
secrets de la voie et de la vérité], afin que lorsque l’aspirant a un 
problème touchant la loi, il le lui explique par sa propre science. 
Lorsqu'une visitation se montre dans la voie, il la lui éclaire [var : 
l’explicite] par la connaissance mystique. Et lorsque dans la 
vérité un secret se présente, il en expose le secret [var : la réalité] 
par son regard intérieur“. [Il ne faut pas prendre le manteau des 
soufis de quelqu'un qui n’est que fils de maître, renommé, qui a 
beaucoup de disciples, et qui gagne la considération des rois, des 
enfants du bas-monde et des princes en ayant beaucoup de dis- 


2. Ce passage ne se trouve que dans l’un des manuscrits. 

3. Variantes : 1) qui connaît bien la science de la loi, de la voie, et de la 
vérité; 2) qui a la conscience et la connaissance de la science de la loi, de la voie 
et de la vérité ; 3) qui est savant dans les fondements de la religion et qui a la 
connaissance des bons usages de la voie. 

4. Le passage entre crochets qui suit ne se trouve que dans l’un des manus- 
crits. 
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ciples. Une telle personne ne devrait pas être un maître du sou- 
fisme, et à le fréquenter on ne gagne que la corruption du cœur 
et de la religion. Le maître doit être dans la tradition prophé- 
tique, car il est bien clair que nul innovateur ne saurait être 
investi de la sainteté, puisque l’innovation est impiété, et l’impie 
ne saurait être saint. Et si d'aventure tu vois un innovateur mani- 
festement doué de charismes, prends garde ! de ne pas te tour- 
ner vers cet égaré, à qui appartiennent les fantasmagories du 
démon par lesquelles les créatures tombent dans l'erreur. Le 
démon possède en effet des illusions dont celui qui est doué de 
perspicacité doit pouvoir se garder. La plus terrible de ses illu- 
sions est l’état du début, son ascèse et sa prière, car les créatures 
sont trompées par l'apparence extérieure de son ascèse, si bien 
qu’elles prennent exemple sur lui et le fréquentent. Et progressi- 
vement il plante la graine de l’innovation dans leur cœur et les 
détourne de la voie de la tradition prophétique. Lorsque tu 
regardes bien, il apparaît que la récompense de leur ouvrage est 
impiété et égarement. Que Dieu le Très-Haut nous garde loin de 
la compagnie des innovateurs. Chaque aspirant doit revêtir le 
manteau des soufis de la main d’un maître qui suit la tradition, 
savant dans la loi, la voie et la vérité spirituelle]. 

5. Celui qui revêt le manteau doit avoir la capacité de demeu- 
rer ferme dans la souffrance et la détresse que provoque la voie. 
Il doit endurer avec patience l'exercice spirituel et la mortifica- 
tion des adeptes de la vérité. Il doit pouvoir s'acquitter totale- 
ment de l’obligation à laquelle le port du manteau le soumet. La 
signification du manteau est qu'il se montre lui-même sous la 
couleur des maîtres qui nous ont précédés, ce qui est une préten- 
tion. Si elle n’est pas accompagnée de signification réelle, au 
jour de la résurrection tous les maîtres seront son ennemi. S'il en 
accomplit la signification tous intercéderont pour lui, mais s’il ne 
la réalise point et se contente de la prétention, celui qui lui a 
donné le manteau le lui reprendra. Et celui qui a une prétention 
sans signification réelle, au jour de la résurrection celui-là aura le 
visage noir. [F= + parce que le novice trouve Île salut par une 
parole : «Il n’y a pas de divinité hormis Dieu, Muhammad est l'envoyé 
de Dieu.» ] 

6. Et qu'il ne retourne pas, car quiconque s'est engagé dans 
cet ouvrage puis s’en retourne est un renégat à la voie. Et celui-ci 
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est pire” que le renégat à la loi, parce que celui-ci n’a qu’un seul 
mot à dire pour être de nouveau à l'ouvrage, tandis que le rené- 
gat à la voie par une action [n.d.t. : de conversion] ne peut 
reprendre l'ouvrage. Celui dont la trahison est apparue claire- 
ment une seule fois, ne peut plus jamais être objet de confiance. 
Les grands ont dit: «La recherche de l'état après avoir cessé est 
impossible.» 

7. Lorsqu'il veut revêtir le manteau, il doit enlever et abandon- 
ner la première robe qu'il a revêtue dans la vie. La meilleure des 
robes [var : des gens du manteau] est la robe de laine. Les pre- 
mières personnes à avoir revêtu le manteau furent Adam et Eve. 
Lorsqu'ils tombèrent de la grâce du paradis dans le tourment du 
bas-monde [var. : lorsqu'ils arrivèrent dans le monde], ils étaient 
nus. Gabriel vint et leur apporta un mouton. Ils en prirent la 
laine. Eve la fila, Adam la tissa, et ils s’en vêtirent. Moise aussi se 
vêtit de laine. [var. : Jésus,] Jean, Zacharie, et [var : la plupart des 
prophètes jusqu’à] notre Prophète Muhammad, l’envoyé de 
Dieu, se vêtirent aussi de laine. 

8. Le soufi a un lien avec la laine (süf). Lorsqu'il s’est vêtu de 
laine il en cherche lui-même le don [var : l’aspirant, lorsqu'il se 
vêt du manteau, doit en rechercher la réalité de lui-même]. Le 
mot laine comporte trois lettres: säd, wäw, fâ’. Par le säd il 
cherche en lui la sincérité, la pureté, la protection [var : la soli- 
dité], la patience et l'intégrité; par le wäw, il cherche en lui la 
fidélité, l’union [| var : le conseil] et l’extase ['uar. : la sainteté et la 
proximité], et par le fâ’, il cherche en lui le repos [var : + Pou- 
verture] et la joie [var : et la pauvreté], jusqu’à ce que le fait de 
revêtir la laine lui soit entièrement accordé [| var. : lui réussisse]. 
[Sil revêt un manteau composé de pièces, il doit se dire: tout 
ouvrage qui est déchiré entre moi et Dieu, je le recoudrai. C’est 
que le manteau rapiécé est°] l'héritage légué par Adam et Eve: 
«Et tous deux se mirent à tresser sur eux deux des feuilles du jardin» 
[Cor., VII=22, XX=121]. De même, le manteau rapiécé 
(muraqqa) comporte quatre lettres: mim, qåf, rå, ‘ayn. Par le mîm, 


5. Je corrige le texte de l’éditeur qui est fautif ; le commentaire coranique 
insiste aussi sur ce point que l’aspirant dans la voie qui trahit est pire que le 
simple croyant, ‘Ayn al-hayät, com. de Cor. IX=74. 

6. Variantes : 1) Il s’en revêt avec cette intention qui est la tradition et … ; 2) 
Il doit avoir dans le cœur la conviction que se vêtir du manteau rapiécé est … 


LES BONS USAGES DES SOUFIS ISI 


il cherche la connaissance, la mortification [var. : amour incréé, 
le blâme; + la compassion pour les créatures] et l'humilité ; par le 
râ’, il cherche la clémence, la miséricorde, l'exercice spirituel 
[var. : + la tendresse] et la tranquillité; par le gäf, il cherche le 
contentement, la proximité, la force de l’état spirituel, et la 
parole de la sincérité; par le ‘ayn, il cherche la science, l'amour 
fervent, l’élévation de la pénétration visionnaire, et la belle pro- 
messe | var. : la justice]. 

9. Si quelqu'un demande : pour celui qui porte le manteau des 
soufis, de quelle couleur doit être son manteau ? Nous répon- 
dons: s’il a vaincu son âme, qu'il l’a mise à mort par le sabre 
aiguisé de la mortification et de l’endurance, et qu'il a pris place 
dans l’assemblée funéraire de l’âme, il se vêt de couleur noire et 
bleue, car la coutume des gens des calamités veut qu'ils s’ha- 
billent d’un manteau noir et bleu. S'il s’est repenti de toutes les 
oppositions [var. : de suivre l’âme], qu'il a lavé la robe de sa 
propre vie avec le savon de la résipiscence [var : de l’aspiration] 
et de l’exercice spirituel, qu’il a purifié la feuille de son cœur de 
l'empreinte de la pensée des altérités [var : + et de toute passion 
de l’âme], qu’il revête un manteau blanc. Si, par la concentra- 
tion visionnaire, il a dépassé le monde inférieur et qu'il a atteint 
le monde supérieur, qu’il est devenu le ciel de la concentration 
visionnaire et l’étoile de beauté, qu'il se vête du manteau bleu, 
qui a la couleur du ciel. S’il est passé par toutes les étapes et 
demeures, s’il a acquis par chacune une part, et si une éclosion 
de lumière l’a illuminé à partir des lumières des états spirituels, 
qu’il porte un vêtement multicolore. 

10. S'il a apposé le sceau du dépôt divin sur son extérieur et 
son intérieur, s’il a fait de son propre cœur le trésor des secrets 
[var : + de Dieu], qu’il place une frange dessus’. S'il s’est assis sur 
le trône de l’amour incréé, s’il s’est appuyé sur le trône de la 
science et de l’acceptation de l’ordre de Dieu, qu'il y couse «le 
piédestal» [var : qu'il place un bouton sur le manteau et le bon- 
net]. Sil a revêtu la côte de mailles du combat contre l’âme et le 
démon, s’il s’est appliqué lui-même à mettre à mort [var : + la 
passion, l’âme et] le démon, qu'il mette un bonnet rond [var : 


7. Comparer le propos de Ja‘far al-Sâdiq : «Votre extérieur est embelli par la 
parure du service divin, et votre intérieur par les lumières de la foi», Rûzbehân 
Baqli, ‘Ard is al-bayän, fol. 634b [ Cor. LXXI-11]. 
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qu'il y pratique une ouverture]. S'il s’est dressé depuis le chemin 
de la dissimulation de l'âme, et si en la rudoyant [var : que 
contre elle par l'examen de conscience] il est entré dans la voie 
de la guerre, qu'il se vête d’une étoffe rugueuse. S'il s’est blessé 
et s'il s'est exténué par les mille pointes de lance [var. coups] 
reçues dans la lutte spirituelle, s’il a bu mille gorgées de poison, 
s’il a infligé à son propre corps une brûlure sans remède, qu’il 
revête un manteau de mille pièces’. S'il a fendu en lambeaux sa 
propre existence et s’il a précipité son propre être dans l’annihi- 
lation, qu'il revête une ample robe fendue sur le devant. S'il a 
attaché son âme avec les habitudes de l’ordre et de l’interdit, et 
s’il l’a ligotée avec les cordes de la loi, qu’il noue sur le manteau 
une cordelette. Sil s’est vêtu du châle de la fidélité, et s’il a été 
loyal envers les engagements de la loi et de la voie, qu'il jette un 
châle dessus. S’il est sauvé et est en sécurité, et si par lui len- 
semble des créatures sont sauvées et en sécurité, qu’il mette un 
fin turban sur sa tête. S'il a jeté ce qui est autre que Dieu derrière 
son dos, qu'il rejette le pan du turban derrière son dos. S’il a mis 
en avant de lui ce qui constitue son but, et si ce qu’il cherchait 
est devenu sa rétribution, qu'il jette le pan du turban sur le 
devant. 

11. S'il a dépassé l'affliction qui tourmente les créatures et s’il 
a êté affligé et affaibli par l'exercice spirituel et la mortification, 
qu'il place sur sa tête un voile fin. S'il a réduit à néant ses qualités 
propres [var : qualités humaines], et s’il est parvenu à l'univers 
de la surexistence et de l’être, qu’il jette sur sa tête le voile du 
läm-alif*. S'il s’est trouvé lié par la loi, et dépouillé par la voie, 
qu'il porte des sandales [var : un habit rapiécé]. S’il a pris garde 
de protéger ses pieds des impuretés, et s’il a posé les pieds dans 
un monde pur, qu'il mette de hautes chaussures. S’il a dénudé 
ses yeux et sa langue des liens du démon, et s’il est devenu digne 
de la vision de Dieu, qu’il noue un mouchoir autour de son cou 
[var. : qu'il ait le visage voilé]. 


8. Cette dénomination, hazär mikhi, semble propre aux kubrawfs, voir à ce 
sujet M. T. Dânishpajüh, «<Khirqa-yi hazâr mîkhî», in Collected Papers on Islamic 
Philosophy and Mysticism, Téhéran, 1971, pp. 147-190. 

9. Le läm-alif est le nom de la combinaison de deux lettres qui forment le 
mot lå, «non» ou «ne pas», qui ouvre notamment la formule de foi musul- 
mane: «Il n’y a pas de divinité sinon Dieu.» 
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12. En somme, il faut que ses aspects extérieurs soient 
conformes à ses états intérieurs, car tout ce que les adeptes du 
soufisme accomplissent à l'extérieur offre une indication sur 
leur propre intérieur. Des grands ont dit: «il est passé et il est 
tombé», il s’en est allé et il a péri. Ce qui signifie que quiconque 
a quitté le manteau rapiécé, tombe au point de ne plus pouvoir 
se relever, car le manteau rapiécé est le cordon de l'affirmation 
de l’unicité que l’on suspend à son cou. La poche du manteau 
rapiécé est la station du secret et le refuge de la créature. C’est-à- 
dire que quiconque me confie un secret je ne le divulgue point, 
et quiconque cherche un refuge auprès de moi, je lui offre un 
refuge, même s’il s’agit d’un impie. Sache que la manche du 
manteau est une arme, dont je frappe lennemi [var : je marche 
contre lennemi; + afin que ses suggestions n’aboutissent pas] ”. 
Le pan du manteau est un voile dont je recouvre le frère musul- 
man. Le bonnet est la couronne des charismes que j'ai posée sur 
ma tête et par laquelle j'ai détrôné l’orgueil et la vanité. Le tur- 
ban est la règle de la sécurité par laquelle le juif, le chrétien et 
l’ensemble des créatures sont en sécurité par moi. La ceinture 
est la ceinture de la servitude que je noue à ma taille. La natte est 
la natte que foule la miséricorde que je restitue en témoignant 
de la compassion et de la tendresse envers chaque créature”. Le 
tapis de prière est le tapis de la proximité que j'étends de nou- 
veau pour y poser les pieds de la vénération et du service divin 
[uar. : de la miséricorde]. Le bâton est la branche de verge de 
l'humilité [var. : le refuge de ce qui est profitable], le compa- 
gnon familier de l’unité, celui qui repousse en donnant des 
coups”. 

13. La bouteille et l’aiguière sont la source de l’amour et le 
breuvage du désir [var. : le pot à eau est l'avantage de la pureté et 


10. Variante de la phrase : la manche du manteau est un voile dont nous 
recouvrons la faute des frères. 

11. Variantes : 1) Le manteau restitué, c’est-à-dire la manche du vêtement de 
la miséricorde que j'ai rendue afin de manifester compassion et tendresse à 
tout le monde ; 2) c’est la coupe ou le tapis de laine de la miséricorde que j'ai 
restitué. 

12. Le commentaire coranique indique à de nombreuses reprises que le 
bâton de Moise est le bâton de l'unicité, l'invocation de : «Il n’y a pas de divi- 
nité hormis Dieu» par laquelle il a fendu l’océan, c’est-à-dire l’océan de l'être. 
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la boisson du contentement]. La besace {var : la paume; le mou- 
choir] est le trésor des secrets, la maison de la bonté, le coffret de 
la science et de l’état spirituel. La chaussure que l’on met au pied 
est l'instrument par lequel on s’en va vers la présence, par lequel 
on voyage dans l’adoration, et par lequel on fuit loin de tout ce 
qui est à l'écart de Dieu. La sandale est la protection des 
membres du corps, la prison de la passion, et la propreté du 
corps et du vêtement. Sa parure est l’instrument qui mesure la 
dévotion par lequel je soupèse l’ami et l'ennemi, c’est aussi la 
balance du cœur, et ce qui fait voler la conscience secrète. La 
signification de la lacération du manteau est que je lacère tout ce 
qui est altérité”. Rejeter la part qui échoit [var. : + dans le cou- 
vent] à chacun a pour signification que si un défaut prend corps 
chez un frère je le repousse dans sa vue afin de ne pas le voir. 
Ensuite, 1l faut que le soufi cherche à s’assurer à l’intérieur de 
lui-même de la sincérité de tout ce qu’il fait à l’extérieur afin 
qu'il devienne sincère [var. : + dans la voie] et non menteur, 
agréé et non hypocrite, intègre et non faux, réalisé et non pré- 
tendant. 


Deuxièmes bons usages à observer pour s'asseoir et se lever 


14. Le soufi doit [var. : + dans cette voie] s’asseoir sur le tapis 
de prière conformément aux bons usages et se tourner dans la 
direction de l'orientation pour la prière. Il doit replier la jambe 
gauche et redresser la jambe droite comme celui qui s’assied 
devant le maître ou le professeur. S’il s’agenouille, il peut s’as- 
seoir en tailleur, mais il ne doit pas se permettre de laisser ses 
Jambes nues. Il doit joindre ses mains et les garder dans les 
manches, ne point les sortir de dessous le manteau, et ne pas se 
permettre d’avoir les bras nus au-delà de l’avant-bras. Au milieu 
d’une assemblée, il ne doit pas étendre ses jambes nues, se mou- 


13. Variantes : 1) Sache que le manteau lui-même a pour signification que 
J'ai enlevé les altérités et que j'ai mis à part ce qui est autre que Dieu ; 2) Le sens 
du manteau est que si un défaut prend corps chez un frère et qu’il le projette 
sur ses deux yeux, il ne le voit pas ; 3) Le sens du manteau est que tout ce qui 
est altérité je lai divisé en deux et que je l’ai mis à part afin que si un défaut 
prend corps chez un frère je le jette sur sa vue pour ne pas voir son défaut. 
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cher le nez, et cracher, et s’il tousse ou éternue, il doit mettre la 
manche ou la main devant la bouche. En éternuant, il ne doit 
pas faire beaucoup de bruit. Il doit, autant qu'il le peut, s’en 
empêcher, et baisser la voix, car l’envoyé de Dieu dit: «Si l’un 
d’entre vous baille qu’il ne fasse pas oh !, car alors le démon se 
moque de lui.» Il ne doit pas trop se gratter, ni trop porter la 
main à ses cheveux ou son visage. Lorsqu'il s'assied sur le tapis de 
prière, il doit prendre garde à son droit. Le droit du tapis de 
prière [var. : + est de deux sortes, il] consiste en ce qu'il prenne 
place empli de pensée et avec respect, et qu'il s'occupe à invo- 
quer Dieu et à méditer. Il a le cœur plongé dans la pensée de 
savoir si son adoration est agréée ou non à la cour de Dieu le 
Très-Haut, et il s’enquiert pour savoir quelle sorte d’adoration 
est la plus estimable pour Dieu le Très-Haut, et il l’accomplit. 

15. Qu'il ne parle pas trop, [var : + lorsqu'il parle, qu'il parle 
lentement] et ce qu’il dit qu’il le limite au strict nécessaire. En 
parlant, qu’il n’agite pas trop les mains, qu'il ne parle pas d'une 
voix forte, et qu'il ne fasse pas de gestes. Lorsqu'il se lève, qu'il se 
lève du pied droit, qu’il avance en commençant par le pied droit, 
qu’il mette la chaussure droite d’abord [var : + tout en cachant 
le pied gauche], et qu’il ôte en premier la chaussure gauche 
[var : en ôtant ses chaussures qu’il commence aussi par sortir le 
pied droit]. Qu'il ne pose pas non plus le pied nu sur le sol. En 
allant son chemin, qu’il ne marche avec affectation, qu'il ne se 
presse pas, qu’il ne regarde pas à droite et à gauche, devant et 
derrière mais qu’il garde la tête droite. Qu'il ne parle pas, en 
chemin, qu’il ne récite pas non plus le Coran [var : qu'il ne 
récite pas le Coran, n’égrène pas son chapelet ou n’accomplisse 
pas l'invocation, à voix haute], et s’il le récite que ce soit dans 
son cœur ou dans le secret de son for intérieur. Qu'il ne se rende 
pas au marché, sauf quand c’est indispensable. Qu'il ne s’arrête 
pas en chemin [var. : qu'il ne s’assied pas à cause de l'effort], 
qu'il se méfie des lieux de calomnie et des endroits de raillerie, 
et qu’il garde ses pieds à l’écart des lieux d'impureté. Qu'il ne 
marche pas avec précipitation, en particulier quand c'est en 
compagnie d’un groupe [var. : à moins qu il ne craigne que la 
prière ne passe; sauf avec un groupe qui se rend au chevet d'un 


14. Concordance et indices de la tradition musulmane, I, p. 286. 
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malade et par crainte de ne plus le trouver; sauf avec un groupe 
qui fait la prière]. De même, qu'il aille lentement pour faire ses 
derniers adieux aux obsèques, pour prendre des nouvelles d’un 
malade, pour participer à la prière du vendredi et aux autres 
prières, afin qu’à chaque pas il inscrive un bien pour lui-même 
[ var. : une belle action dans son rôle]. 


Troisièmes bons usages à observer pour se rendre au couvent 


16. Lorsqu'il se rend au début dans un couvent, qu’il frotte le 
pied sur le seuil du couvent, à la porte du couvent qu’il ne frappe 
pas le sol de son pied, et en entrant qu’il ne donne pas son salut. 
Qu'il laisse les chaussures dehors, et qu’il place les sandales 
devant lui. Qu'il sorte le pied gauche de la chaussure, qu’il le 
pose sur la sandale, mais qu'il ne l’y introduise pas tant qu’il n’a 
pas sorti le pied droit. Il place son pied droit dans la sandale, puis 
le pied gauche, et s’en va faire les ablutions puis revient. Il 
accomplit alors deux prosternations, se relève et adresse le salut 
à ceux qui sont présents”. 

17. L'une des significations du fait qu’en entrant dans le cou- 
vent on ne donne pas le salut est que l’on ne doit pas saluer sans 
être ablutionné, parce que le salut (salâäm) est un nom de Dieu. 
Or la voie des bons usages propre à la condition créaturelle pour 
les maîtres de la connaissance mystique consiste en ce que l’on 
n'exprime pas le salut par la langue sans être purifié, parce 


15. On avait l'habitude de laisser les chaussures employées pour marcher 
dans la rue à l’extérieur, et on utilisait d’autres chaussures ou sandales à l’inté- 
rieur du couvent. Un manuscrit présente des variantes importantes pour la 
suite du paragraphe. Variante : Lorsqu'il revient de voyage, qu'il désire accom- 
plir le besoin que le destin lui impose, il se dirige vers le lieu d’aisance, où il 
pose d’abord le pied gauche. En s’y rendant il ne doit pas dire un mot. Il doit 
retrousser le bord des manches de la robe, et en posant le pied gauche dans le 
lieu d’aisance il doit dire : «Je me réfugie en Dieu contre la souillure et l’impu- 
reté détestables et viles qui viennent du démon maudit». Lorsqu'il sort du lieu 
d’aisance, qu'il sorte du pied droit, et qu’il cherche de l’eau pour faire des 
ablutions pures comme il est requis. Après cela qu’il se dirige vers le couvent et 
s'y rende. Qu'il y pose d’abord le pied droit, et qu'il mentre pas les chaussures 
aux pieds. Qu'il sorte d’abord le pied droit. Qu'il accomplisse deux prosterna- 
tions pour rendre grâce d’être arrivé, et deux autres prosternations de bénédic- 
tion pour le couvent. Après cela il doit saluer les gens. 
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qu'un jour que l’envoyé revenait de sa chambre, un ami lui 
adressa le salut. L’envoyé n’était pas ablutionné. Il tendit sa main 
bénie vers le mur, se purifia avec la pierre, rendit le salut et dit à 
l’homme: «Lorsque je ne suis pas en état d’ablution ne 
m'adresse point le salut, car si tu me salues et que je ne suis pas 
ablutionné, je ne te rendrai pas le salut.» Une autre signification 
en est qu’il ne faut pas adresser le salut aux compagnons à l’im- 
proviste, car ils sont reliés par l'invocation et la méditation, et 
occupés par Dieu. Si on les salue soudain, on trouble l'instant 
qu'ils éprouvent. Lorsqu'il fait les ablutions [var : + qu’il accom- 
plit deux prosternations] et qu'il revient, ils peuvent lui rendre 
son salut [var : + et répondre aux questions], et leur instant n’est 
pas troublé. [var. : + Une autre chose qu'il doit s'efforcer de faire 
est d'attendre le matin pour entrer dans le couvent, car dans la 
nuit ou à d’autres moments du jour, ce n’est pas accepté sauf par 
nécessité. ] 


Quatrièmes bons usages à observer pour manger le repas 


18. Lorsque l’on mange le repas, on doit d’abord se laver les 
mains, s'asseoir sur la jambe gauche [var : la jambe droite dres- 
sée], et ne pas poser l’écuelle par dessus le pain. Au début du 
repas il faut dire «au nom de Dieu», et à la fin «grâce à Dieu». 
Qu'il commence [var : et qu'il conclue] par le sel. Qu'il coupe 
du pain dans son écuelle autant qu'il veut en manger, et qu'il 
n’en laisse rien. Qu'il prenne de petites bouchées, qu'il mâche 
doucement, et tant qu'il n’a pas avalé la bouchée qu'il n’en 
prenne point d'autre. Qu'il ne souffle pas sur la nourriture 
chaude, car l’envoyé de Dieu a déclaré: «Souffler sur la nourri- 
ture fait partir la bénédiction.» Qu'il ne fasse pas de pause au 
milieu du repas et qu'il ne recrache pas ce qu'il a dans la bouche. 
Qu'il ne pose [var. : qu'il ne frotte] pas les mains sur la nappe 
toute propre avant d’avoir fini de manger, mais qu'il se lèche les 
doigts jusqu’à ce qu'ils soient propres, ainsi que l’écuelle. Qu'il 
ne coupe pas le pain avec un couteau. Qu'il ne touche pas le sel 
avec la main sale. Qu'il ne trempe pas la bouchée de pain 
mouillée de sauce de viande dans le vinaigre. Autant qu'il le 
peut, qu'il ne boive pas d’eau au milieu du repas, ce qui a deux 


158 LA PRATIQUE DU SOUFISME 


significations. L'une, du point de vue de la médecine est que 
c'est mauvais pour la santé. L'autre, du point de vue de la poli- 
tesse, est que lorsqu il met la bouche pleine de gras sur la 
cruche, ça dégoûte les autres. Qu'il regarde en face de lui, qu’il 
ne regarde pas ce que mangent les autres, et qu’il mange ce qui 
est devant lui. Qu'il ne promène pas la main partout dans le plat, 
et qu'il ne parle pas à table. Qu'il ne cesse pas de manger tant 
que l'assemblée n’a pas achevé le repas, afin que l’on ne lui attri- 
bue pas le mérite de manger peu tandis que les autres mangent 
beaucoup. Lorsqu'il est avec une assemblée, qu’il se soucie de 
manger même s'il a ouvert la demeure du jeûne surérogatoire, 
car l'agrément du groupe est supérieur. Qu'il ne fasse pas aux 
gens démonstration de lecture du Coran et d’effort ascétique, 
tant qu'il ne s’est pas éloigné de l’affectation. 

19. Lorsqu'il finit, qu’il conclue par le sel. Après cela qu’il se 
nettoie les dents avec un cure-dent et qu’il le jette dans la bas- 
sine. Lorsqu'il se lave les mains, qu’il s’acroupisse sur la pointe 
de deux pieds. Qu'il mette la saponaire dans la main gauche et 
qu il verse de l’eau dessus de la main droite. Qu'il porte l’eau 
d’abord à la bouche et aux lèvres, puis qu’il lave la main gauche 
avec la main droite. Qu'il lave les doigts et la paume de sa main 
en fonction de leur saleté, mais qu’il ne lave pas le dos de la main 
car c'est le travail des gardiens de bain. Lorsqu'il s’est lavé les 
mains en suivant cet ordre, qu’il se lave la bouche et qu’il 
recrache l’eau dans la bassine en se cachant de la vue de l’assem- 
blée [var : + sans en faire tomber sur les autres]. Cependant qu'il 
ne crache pas la salive de la bouche et la saleté dans la bassine. 
S'il n’a pas achevé de se curer les dents, qu’il lave le cure-dent, 
puis qu'il emploie. Mais le mieux est de finir de se curer les 
dents avant de se laver les mains, afin que lorsqu'il se lave la 
bouche il ne reste plus de débris de nourriture dans la bouche 
ou entre les dents. Lorsqu'il s’est lavé les mains de toute nourri- 
ture, qu'il les essuie [var : promptement] sur ses manches ou 
bien qu'il les essuie avec sa propre serviette, car il est détestable 
qu'un groupe s’essuie à une même serviette [var : + et qu’il aille 
s'asseoir dans un coin]. 
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Cinquièmes bons usages à observer pour se rendre aux invitations 


20. Si quelqu'un l'invite, il faut qu'il accepte à moins que cette 
nourriture n’appartienne à des orphelins ou qu'il sache que 
c'est un bien illicite [var : à moins qu'il ne s’y trouve quelque 
chose de condamnable comme des portraits aux murs, sur des 
coffrets ou sur des tapis; quelque chose que la loi interdit comme 
du vin ou un portrait au mur; sauf en un lieu où sont présentes 
des choses interdites]. Lorsqu'il se rend à l'invitation, il doit s’as- 
seoir là où son hôte le fait asseoir, selon son désir. Et il ne sort 
que lorsque l’hôte lui en donne la permission. Qu'il mange 
autant qu'il en éprouve le besoin et qu'il ne fasse pas provision 
de quoi emmener chez lui, sauf si l'hôte lui donne quelque 
chose par la grâce de son naturel [var. : qu’il n’emporte pas de 
nourriture chez lui à moins que l'hôte n'’insiste; lorsque l’on 
dépose le repas devant lui qu’il n’en prenne pas pour emmener 
chez lui à moins que le seigneur de la demeure n'insiste, et qu’il 
sache que c’est par générosité et qu'il ne se ruine pas]. Lorsqu'il 
est en train de manger qu'il ne s'occupe pas de parler, car Dieu 
le Très-Haut dit: «Lorsque vous avez mangé, dispersez-vous sans vous 
permettre de rester à discuter» | Cor, XXXIII-53]. Qu'il ne s'attarde 
pas à moins que l'hôte ne le fasse rester assis [var. : quand il a 
mangé, qu'il sorte sauf s’il indispose son hôte; quand il a mangé, 
qu'il ne reste pas, mais si son hôte le fait rester, qu'il accepte]. 
Dans la demeure de l'hôte, qu'il ne regarde pas de tous côtés, et 
qu'il ne demande pas par exemple : qu'est-ce que ce tapis ? quel 
genre de décoration est-ce ? [var : combien l’a-t-on acheté?] car 
c’est manifester de la convoitise [ var. : faire preuve de soupçon]. 
L’hôte doit bien traiter son invité, mais il ne doit pas faire assaut 
d'effort et il doit présenter ce qu'il y a. 

21. Il doit faire asseoir l'invité à une bonne place, et ne pas 
l’importuner par son insistance concernant le fait de s'asseoir, de 
manger ou de rester. Lorsque l'invité veut prendre congé il ne 
doit pas le retenir. Qu'il ne fasse pas venir ses enfants devant l’in- 
vité afin qu'ils chantent ou qu'il l'embrassent, car tout le monde 
n’aime pas autant les enfants des autres que les siens propres. 
Lorsque l’on accueille quelqu'un, que l’on ne fasse pas venir une 
assemblée trop nombreuse, car c'est du dérangement et tout le 
monde n’a pas la force de le supporter. Il doit offrir à l'invité de 
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la nourriture licite, et ne pas dire: J’ai acheté cette nourriture 
pour telle somme d’argent. Il ne doit pas imposer à l'invité plus 
d'obligations qu'il ne s’en impose, car c’est le musulman qui 
consomme sa nourriture et il sait avec certitude que «lorsque 
l'invité sort de la maison il emporte son péché avec lui» [var : 
lorsque le convive arrive, il arrive avec sa grâce, et lorsqu'il s’en 
va, il s’en va avec les fautes de tous ceux qui sont dans la maison], 
et qu'il laisse la bénédiction dans sa maison, et que toute la nour- 
riture qu'il a laissée ne sera pas comptée. 


Sixièmes bons usages à observer pour l'audition du concert spirituel 


22. Il faut qu'il ne fasse pas d’effort pour provoquer l’audition 
spirituelle, qu'il ne l’anticipe pas, et lorsqu'elle apparaît, qu’il ne 
l'écoute pas avec négligence, mais qu’il prête attention à l’ins- 
tant qu'il éprouve avec Dieu le Très-Haut. Lorsqu'une visitation 
s’'introduit en lui [var. : lorsqu’apparaît une extase et qu’un 
maître est présent], qu’il reste tranquille autant qu’il le peut, et 
si la visitation est puissante, qu’il se mette en mouvement. Mais 
qu'il ne s'efforce pas de provoquer le mouvement, sinon [var : + 
la saveur et] la bénédiction attachée à l'instant qu’il éprouve s’en 
ira et il ne l’atteindra point. Dans le mouvement, qu’il ne 
cherche pas l'approbation de quelqu'un, mais si quelqu'un 
cherche son approbation qu'il l’aide [var. : dans le mouvement 
de la danse ne cherche pas l’aide de quelqu'un, mais si quel- 
qu'un réclame ton aide, accepte]. 

23. Quant à l'audition spirituelle, elle requiert trois choses: le 
lieu, le temps, les frères. Le lieu doit être un endroit spacieux aux 
côtés ouverts, qu’il soit à l’abri du regard des personnes étran- 
gères [var : afin que le regard d’étrangers ne puisse pas atteindre 
l'assemblée; loin du regard des étrangers]. Celui qui participe à 
l'audition spirituelle ne doit pas faire preuve d’arrogance, s’as- 
seoir à moitié endormi, se gratter, et se moucher le nez. Il doit 
s'abstenir d’embellir ses cheveux, sa barbe ou sa robe. Il ne doit 
pas s'asseoir d’un cœur distrait, et réciter le Coran à haute voix. I] 
doit compter comme un gain acquis l'audition spirituelle en com- 
pagnie des derviches. Pour ce qui est du temps, l’aspirant doit 
connaître le moment de l’audition spirituelle. Du point de vue 
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extérieur, c’est préférable de nuit plutôt que de jour [var. : + afin 
que les gens du commun n’en sachent rien], car le jour l’assis- 
tance augmente, tandis que la nuit on distingue celui qui se 
contente de parler de celui qui est doué d’état spirituel. Que celui 
qui est investi par l’audition spirituelle choisisse l'audition de pré- 
férence au sommeil. Certes, celui qui est piqué par le serpent 
[var.: celui qui est doué d’affliction], [var.: l'appétit et] le som- 
meil ne s’en empare pas". La nuit, les cœurs sont à l'unisson 
[uar. : les cœurs ne se disposent pas à l’insouciance; l'assemblée 
est mieux disposée], les pensées ne sont pas dispersées, et on est à 
labri du regard des créatures et des personnes étrangères. Du 
point de vue de la vérité spirituelle, le temps est l'instant. Lorsque 
l'instant est venu, le jour et la nuit sont confondus, car : «l'instant 
est un sabre tranchant.» Lorsque l'instant est entré, on ne se tient 
plus, car le sabre tranche tout ce qui se présente et l’abandonne, 
c’est ainsi qu’on a dit: «Le soufi est avec l'instant.» 

24. Tout soufi qui dit: Moi ce soir j'ai une audition spirituelle, 
ne possède pas un soufisme accompli. Ce qui ne t'appartient pas, 
n’y prétends pas. Qu’en sais-tu, toi, si cette nuit l’on te donnera, 
ou l’on ne te donnera pas ? A l'instant où tu obtiens la pièce, ne 
la laisse pas tomber de ta main : lorsque l’état survient, c’est cela 
l'instant, et lorsque le manteau vient au centre et tombe, c'est 
cela l'instant, parce que dans le soufisme on n'accepte pas de 
retard. Le novice doit s’écarter des contradicteurs et des oppo- 
sants, et il ne doit prendre part à l’audition spirituelle qu'avec 
ceux qui sont de même qualité que lui [var : les frères doivent 
tous être des amoureux de Dieu, d’une seule et même nature, et 
il ne convient pas que des gens sans qualité participent à la 
prière, car si quelqu'un sans qualité se trouve dans l'assemblée 
l’audition spirituelle n’a pas d'effet et parce que la compagnie 
des gens sans qualité est au-delà de tous les châtiments], car: «Je 
lui infligerai un châtiment sévère» | Cor., XXVII=21], le « châtiment 
sévère» c’est d’être en compagnie de personnes sans qualité 


16. Il y a là sans doute une réminiscence de Platon, ou à tout le moins une 
correspondance étonnante entre l'effet de l’audition spirituelle dont le venin 
stimule l’état et écarte le sommeil, et le venin socratique qui consacre celui qui 
en est victime à toujours philosopher. Comparer aussi ce poème qu'un bédouin 
récita au Prophète provoquant son extase dans lequel l’amour est assimilé à la 
morsure du serpent, ici-même en conclusion du Livre des conseils à l'élite. 
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[var.: la compagnie des personnes sans qualité est au-delà de 
toutes les punitions]. Yüsuf Husayn Râzi a dit [var : des grands 
ont dit]: «Trois choses font le malheur du soufi: [var. : + s'asseoir 
avec un jeune imberbe], fréquenter la compagnie des jeunes 
gens, s'asseoir avec des contradicteurs, et se conformer au désir 
des femmes [var : des gens du commun].» Junayd se rendit une 
fois à une invitation. Ils accomplirent l’audition spirituelle, mais 
ça n'eut aucun effet. Junayd demanda: Distingues-tu bien ce qui 
n'allait pas? Ils observèrent que le repas était licite, et que dans 
le cercle il n’y avait personne sans qualité. Il dit: Regardez bien 
quelle en est la raison, une chaussure d’un soufi a été échangée 
contre celle d’une personne du commun. C’est pour cette raison 
que l’audition spirituelle n’a pas eu d’effet. Si le chanteur est un 
jeune imberbe, il ne convient pas d’écouter le concert spirituel 
car il sera l’endroit du malheur et le terrain de la calomnie, or 
l’âme et le démon sont les ennemis”. L'envoyé a dit: «Ne va pas 
t'asseoir avec les garçons fortunés et les rois, car ils inspirent la 
même concupiscence que les jeunes filles. » 

25. Si l’on emploie un tambourin avec des cymbales [F: + et de 
la flûte], pour l’école juridique de l’imâm Shäfi‘f c’est réprour- 
vable, et pour celle de l’imâm Abû Hanîfa c’est illicite. Le 
concert spirituel de cette communauté se fait par le souffle. Il 
doit se conformer à la voie de la tradition prophétique, à la 
dignité, au bon usage, et à ce qu’approuve la loi’, afin [uar. : + 
que ce soit une nourriture pour l'esprit et le cœur, et] que l’on 
trouve le repos, la plénitude, la vie véritable, les degrés élevés, et 
les dévoilements du monde caché. Toute audition spirituelle qui 
est contraire à cela, on n’en obtient que le malheur, le péché, la 
suspicion, et un préjudice dans sa religion, car s'imposer une 
peine est une chose, le soufisme en est une autre. 


17. Variantes : 1) Il est préférable que le chanteur ait le visage barbu car cer- 
tains ont dit que l’on ne doit pas écouter le concert spirituel sans barbe ; 2) le 
chanteur doit avoir le visage barbu car quelqu'un qui n’en a pas ressemble aux 
Jeunes filles vierges. 

18. Tout le début du chapitre présente des variantes importantes dans les 
manuscrits. J'en retiens les principales : 1) Si l'auditeur entend le tambour sur 
cadre et la flûte de roseau ça vaut mieux, car ainsi est la condition de l’audition 
spirituelle : que ce soit la nourriture du cœur, et qu'elle soit en accord avec la 
loi et approuvée ; 2) Si l'auditeur n’entend pas le son du tambour et de la flûte 
ça vaut mieux dans l’audition spirituelle, car il en est ainsi. 
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 Septièmes bons usages à observer pour faire des voyages 


26. L’aspirant doit voyager pour trois motifs: pour un pèleri- 
nage, pour voir des maîtres, ou comme exercice spirituel. Tout 
voyage qui sort de ces trois motifs est une chose vaine et un dom- 
mage pour le voyageur. L’aspirant doit emmener en voyage un 
compagnon approprié, qui partage avec lui [var. : un même 
cœur, | la même affliction, la même concentration visionnaire, le 
même secret, et la même aspiration [var : + afin de mettre en 
pratique le propos du Prophète: «Le compagnon, ensuite la 
route»]. S'il le peut, qu’il voyage dans des limites où il s'épargne 
de la peine et des obstacles. Qu'il ne parte pas sans bâton et sans 
cruche. On a dit que tout aspirant qui voyage sans cruche peut 
être considéré comme ayant abandonné les ablutions et la 
prière. Qu'il prenne le bâton de la main droite et la cruche de la 
main gauche. Lorsqu'il se rend au couvent qu'il tourne la pointe 
du bâton vers lui, pour signifier que nous sommes en guerre 
contre notre propre âme. Il y a quatre choses dont il ne doit pas 
être dépourvu lorsqu'il voyage ou qu'il se fixe quelque part: le 
cure-dents, le peigne, le coupe-ongle, et l’étui à collyre. Il doit 
constamment avoir ces quatre choses avec lui. Il faut qu'il soit 
sans arrêt ablutionné, qu’il ne se déplace pas sans être purifié, et 
qu'il aille à pied s’il en a la force, il en tirera plus d'exercice et de 
mortification [var. : afin d’en avoir plus de récompense]. 

27. En voyageant, qu'il se mette une ceinture, qu il retrousse 
ses manches afin d’aller vite [var. : + prestement et lestement; 
afin d’être mieux reconnu]. En voyage, il vaut mieux qu'il parte 
léger. À chaque montée ou pente qu’il gravit ou qu’il descend, 
qu’il prononce la formule «Dieu est très grand.» En chemin, qu'il 
ne mendie pas. Qu'il ne dorme pas dans les mosquées, à moins 
qu’il ne trouve pas d’autre endroit, car un homme qui dort n'est 
pas à l’abri de ce qui arrive dans le sommeil. Voici ce que sont les 
bons usages extérieurs que l’aspirant doit mettre en œuvre au 
début, et il doit les observer scrupuleusement afin de mériter la 
compagnie [des soufis]. Quant aux bons usages qui s’appliquent 
à son intérieur, c’est un autre ouvrage qui comporte de nom- 
breuses portes, des étapes et des demeures innombrables, et si 
quelqu'un veut y arriver, il doit s’astreindre aux luttes et aux 
exercices spirituels afin que quelque chose en apparaisse dans 
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son intérieur [var : + et il doit emmener en voyage cinq sabres 
d'acier : un couteau, un coupe-ongle, un rasoir, une aiguille, et 
de l’amadou; et qu’il commence par l’exercice spirituel et la 
mortification ]”. 

28. Quiconque connaît ces bons usages doit lire, apprendre, et 
connaître les «Demeures des voyageurs» que le maître de l’Islam 
‘Abdallâh Ansâri a composé. Tant que cette signification ne 
devient pas réalité en cheminant en voyant et en luttant, car l’ou- 
vrage existe par l’acte et non par la parole, connaître l’eau 
n'étanche pas la soif, quelqu'un peut dire pendant mille ans: 
sucre, Sans que son goût ne perçoive le sucré, car il faut mettre le 
sucre dans la bouche pour que la douceur parvienne à la gorge 
et qu'elle en tire une sensation agréable. 


Que Dieu le Très-Haut ne mette pas de terme au propos que 
nous tenons, et qu Il favorise ce qui est la vérité, par Sa grâce, Sa 
bonté, Sa bienveillance et Sa générosité. Le condensé des bons 
usages soufis est achevé par la grâce de Dieu et Sa bonne assis- 
tance. 


19. L'un des manuscrits offre une autre fin : «Il y a une dernière sagesse 
pour les adeptes de la pauvreté en Dieu et de la frugalité. Heureux celui qui est 
humble car son âme est bonne, sa nature est pure, son voile est tout lumière, sa 
cité est éloignée des hommes. Heureux celui qui donne beaucoup de son bien 
aux hommes et qui ne discute pas beaucoup. Tout ce qui augmente parmi ce 
qui est entièrement tien, tes gens, tes enfants, ta pitance et celle de tes enfants, 
est du superflu. Après quoi il dit : heureux celui qui place ses pas dans la voie 
des gens de la tradition et de la communauté, de sorte que la poussière de la 
passion et de l'innovation ne salisse pas le pan de son adoration. Ceci est une 
histoire destinée à l’ensemble des éducateurs dans les bases et les branches de 
la religion, qui enseignent les vertus et la bonne conduite aux musulmans. Son 
début qui est nouveau, car la mort est le destructeur des délices, le pressoir des 
concupiscences, les provisions de l’accomplissement final, vient aussi de Lui, 
tant que tu as peu d'attente. Si tu es de peu d'attente, tu es de bonne action. 


LIVRE DES BONS USAGES DE L'ITINÉRAIRE 
VERS LA PRÉSENCE DU MAÎTRE DU ROYAUME ET 
DU ROI DES ROIS 


Au nom de Dieu 
le Tout miséricordieux le Très miséricordieux 


Grâce soit rendue à Dieu le Savant le Généreux qui fait voya- 
ger ses serviteurs dans les horizons pour leur faire voir les mer- 
veilles de Sa puissance et les étrangetés de Sa sagesse, et qu'ils 
contemplent dans les recoins de lunivers et ses contrées!, les 
signes de Sa magnificence et les preuves de Sa clémence. Le sage 
qui raffermit leurs âmes et qui purifie? leurs intérieurs par la 
fatigue des voyages, la chevauchée des chameaux, l'exil loin de la 
famille et la tournée plutôt que le délassement auprès des autres 
et la bienveillance envers ce qui est étranger à Sa présence et à Sa 
jalousie. La bénédiction et la paix soient sur le prince de la des- 
cendance d'Adam, le meilleur de sa postérité, sur sa famille les 
purs, ses compagnons et sa communauté, et qu'il soit salué de 
nombreuses salutations. 


1. Apprends à serviteur de Dieu que tu es en voyage vers Dieu, 
et qu'il te faut Le rencontrer. Il a dit — que soit magnifié Celui 
qui l’a dit: «Celui qui espère rencontrer Dieu, le terme fixé par 
Dieu arrivera.» Dieu le Très-Haut, par la perfection de Sa puis- 
sance et la beauté de Sa sagesse a rendu capable le fils de 
l’homme d’accomplir deux voyages et lui a fait traverser deux iti- 


1. Je modifie le texte en lisant aknâf pour aktâf, proposé par M. Molé dans 
son édition. 

2. Je préfère lire yutahhiru, conformément à ce que dit N. Kubrà dans le 
paragraphe 7, ici-même, plutôt que yuzhiru (qui manifeste), leçon qu'a retenue 
M. Molé. 
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néraires : le premier est mon asservissement par la contrainte, et 
le second est mon acquis par choix volontaire. Pour ce qui est du 
voyage par contrainte, son commencement se trouve dans les 
reins d'Adam. La seconde demeure est l’utérus de ta mère, sa 
troisième est ton bas-monde, sa quatrième est la tombe et celui-ci 
est soit l’un des jardins du paradis soit l’une des fosses du feu de 
l'enfer. La cinquième demeure est le jour de la résurrection dont 
la durée est de cinquante mille ans. Ensuite tu atteins la station 
originelle, la patrie postéternelle qui est la demeure de la paix si 
tu fais partie de l’ensemble des bienheureux et des saints, ou 
bien la demeure de la fournaise — Dieu nous en garde — si tu 
comptes parmi la cohorte des malheureux et des ennemis : «Une 
fraction dans le jardin et une fraction dans le brasier» [ Cor., XLII=7]. 
Chacun de leurs souffles est comme un pas que tu fais en direc- 
tion de la demeure de ta tombe, chacun de tes Jours est à l’image 
de la distance d’un parasange, chaque mois qui passe pour toi 
ressemble à une étape et chaque année est semblable à une 
demeure. Ton parcours est comme la course du soleil et de la 
lune. Or toi tu es négligent à l’égard de ce parcours, de cette pré- 
paration, et de cet entraînement à la demeure de la tombe et au 
passage à la demeure de la résurrection et à la patrie originelle, 
négligent oublieux’. 

2. Quant au voyage acquis par choix, il se divise en deux par- 
ties. La première est le voyage des cœurs et des esprits vers la pré- 
sence du Roi Tout-puissant, et la deuxième est le voyage des 
cœurs et des corps sur la terre de Dieu. Nous te rappellerons 
dans chacun de ces deux voyages un chapitre qui te guidera vers 
tes buts et tes recherches et t’indiquera comment en réunir les 


3. Pour tout cela comparer le début d’un autre traité de N. Kubrâ : «Le Très- 
Haut a dit : “Prenez un viatique, car le meilleur viatique est la piété” [ Cor., II=197], et 
en vérité des demeures ont grandi dans le voyageur. La première est les reins 
d'Adam — sur lui le salut — puis il a été transporté de reins en reins, et de 
côtes en côtes, et ce sont là comme des demeures. Puis jusqu'en l'utérus, 
ensuite jusqu’au bas-monde, enfin jusqu’à la tombe qui est la première des 
demeures de l’autre-monde. Il n’est pas de descendant d'Adam qui ne voyage 
jusqu’au très grand bord, qu'il le veuille ou qu’il le repousse. Chacun des jours 
et des nuits est une d’entre ses demeures jusqu’au trépas. Plus encore chaque 
souffle qu'il respire est une demeure qu’il franchit. Et s’il en est ainsi, il est 
nécessaire au voyageur d’avoir un viatique et une monture», Traité de soufisme, 
fol. 48b-49a. 
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moyens, en ouvrir les portes et en respecter les bons usages. Ce - 
te sera un auxiliaire pour la piété et la piété vigilante. L'aide du 
maître de la passion et de la bonne action pour l’auteur est chez 
le prince, si le veut Dieu le Très-Haut. Mon Dieu ! ouvre-nous les 
portes de Ta faveur et de Ta miséricorde, Toi le Généreux ! 


Première partie 


Exposé de la réalité du voyage de cœur et d'esprit vers la 
présence de la munificence et exposé de ses vertus 


3. Apprends, ô serviteur de Dieu ! que Dieu - que Son nom 
soit béni — n’a créé l’homme que pour que son cœur voyage vers 
Dieu, qu'il atteigne Sa présence et qu’il contemple Sa majesté et 
Sa beauté. C’est là l’aboutissement des buts et des quêtes, le som- 
met des présents et des dons. Pour cela Il a créé le monde d'ici- 
bas et ce qu'il contient et, pour cela, Il a créé le monde dernier 
et ce qu’il contient. Pour cela encore il a envoyé les prophètes et 
les envoyés et pour cela Il a fait descendre la preuve décisive et le 
Livre. Dieu le Très-Haut a dit : «Et Nous n'avons créé les démons et les 
hommes que pour qu'ils M'adorent» | Cor., LI=56]. Ibn ‘Abbâs - que 
Dieu soit satisfait de lui — a dit: «C’est-à-dire: pour qu'ils Me 
connaissent.» Dieu a dit d’après ce que l’on a rapporté : «J'étais 
un trésor caché et J'ai aspiré à être connu *.» 

4. Quelle est la réalité de ce voyage ? Apprends, Ô serviteur de 
Dieu ! que le cœur du fils d'Adam possède des tentures, des 
voiles et des demeures d’éloignement ainsi que des degrés, des 
stations et des demeures de proximité. S’il ne franchit pas les 
tentures de l'éloignement il n’atteindra pas les degrés de la 
proximité, et s’il ne franchit pas les voiles de l'âme, ne se dévoi- 
lera pas à lui la présence de la Sainteté. Les premiers tentures et 
voiles qui l’éloignent de la présence de la munificence consistent 
à ignorer le Très-Haut, à associer quelque chose à Son unicité, à 
douter des attributs de Sa majesté et des déterminations indivi- 
duées de Sa beauté, car tout cela est de l’impiété envers Dieu le 


4. Variante du hadîth bien connu : «J'étais un trésor caché et J'ai aimé à être 
connu». 


168 LA PRATIQUE DU SOUFISME 


Magnificent. Et c’est là le plus terrible des voiles et le plus épais. 
Dieu le Très-Haut a dit: «Dieu ne pardonne pas qu'on Lui donne un 
associé» | Cor., IV=116]. Il est indispensable à celui qui cherche le 
Réel que son cœur voyage depuis les ténèbres de l'ignorance vers 
la lumière de la connaissance, des ténèbres du doute vers la 
lumière de la conviction, des ténèbres de l’associationnisme vers 
la lumière de l'affirmation de l’unicité et des ténèbres de la 
dénégation vers la lumière de la foi. Sinon son cœur et son corps 
demeurent dans les ténèbres, les abîmes descendants et les châti- 
ments pour l'éternité des éternités sans fin, car c’est là la déci- 
sion du Très-haut à l’égard des impies et des adeptes de la 
rébellion. 

5. La deuxième des demeures de la proximité est celle de la 
dévotion et de la condition créaturelle. Dieu le Très-haut a dit: 
«Hommes ! adorez votre seigneur '» | Cor., 11-21]. Dieu le Très-Haut a 
dit selon ce qu’a rapporté le Prophète — Dieu le bénisse et le 
salue : «Ceux qui se rapprochent ne se rapprochent point de Moi 
autant que par ce que Je leur prescris, et le serviteur ne cesse de 
se rapprocher de Moi par les actes surérogatoires jusqu’à ce que 
Je l’aime*.» Il est nécessaire à celui qui connaît son seigneur de 
Lui manifester de la dévotion, et à celui qui a foi en son adoré de 
L'adorer. Sinon, il est confiné dans les ténèbres de la désobéis- 
sance et les abîmes descendants de l’infidélité. Or le péché est 
une demeure d’éloignement de même que la dévotion est un 
moyen de proximité. 

6. La troisième des demeures de la proximité consiste dans les 
belles dispositions innées. Il lui incombe de se transporter des 
dispositions condamnables et détestables vers les dispositions 
louables et aimables. Toute disposition louable est un intermé- 
diaire vers la proximité de l’adoré de même que toute disposi- 
tion condamnable est un moyen pour le conduire vers un 
funeste éloignement. Il incombe au chercheur sincère de se 
transporter des ténèbres de la vanité vers la lumière de l’humi- 
lité, de la bassesse de l'envie vers l'excellence de l'empathie, des 
abîmes descendants de l’avarice vers les degrés ascendants de la 
libéralité, des ténèbres de l'ingratitude vers la lumière de la grati- 


5. Ce hadith est l’un des bases de la pratique du soufisme. On en trouvera 
une traduction complète avec ses nombreuses références dans R. Deladrière, 
Bayhagt : Le livre du renoncement, Paris, 1995, pp. 189-200. 
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tude, des ténèbres de l’apparence et de la renommée vers la 
lumière de la sincérité totale et des ténèbres de l'amour de ce 
qui brille vers la lumière de l’amour du seigneur de la terre et 
des cieux. Il lui faut se transporter des ténèbres de la terre vers la 
lumière de la peur et de la crainte [de Dieu], des ténèbres du 
désespoir et de la désespérance vers la lumière de l'espoir et de 
la saine pensée, des ténèbres de la colère vers la lumière du 
contrôle de soi et de la longanimité, des ténèbres de l'impa- 
tience et de l’agitation lorsque survient l’épreuve vers la lumière 
de la patience et de la satisfaction à l’égard de ce que réserve l'ar- 
rêt divin, des ténèbres de l’égarement vers la lumière du réveil et 
de l’invocation, des ténèbres de l’abondance et de l'oppression 
vers la lumière de l’abaissement et de la pauvreté, des ténèbres 
de l’assurance dans la réussite des causes vers la lumière de la 
remise confiante dans le seigneur des seigneurs, et des ténèbres 
de la soumission à la passion et aux concupiscences vers la 
lumière de l’accord avec celui qui est au sommet des degrés. Ceci 
est parmi les voyages les plus importants et c’est une obligation 
essentielle pour les chercheurs de la présence du Tout-puissant 
et les aspirants à la suprême félicité dans la demeure du séjour 
définitif. 

7. La quatrième demeure est le voyage dans les plus beaux 
noms de Dieu et Ses attributs les plus hauts car lorsque le cher- 
cheur a purifié son intérieur des instruments de la félicité 
suprême vers l’adoration et que son cœur brille des bons usages 
de la proximité, il fait partie des gens de l'itinéraire et du voyage 
dans la présence du roi des rois, et se manifestent sur lui les 
traces de la sainteté et les soins de la providence. Dans cette sta- 
tion les demeures des saints et les degrés des purs se différen- 
cient. Abû ‘Abdallâh Muhammad ibn ‘Ali al-Tirmidhi a dit: 
«Dieu — qu'Il soit loué et exalté — a fait connaître Ses noms aux 
serviteurs. Chaque nom a un royaume, chaque royaume a un sul- 
tan, et chaque royaume a une assemblée, un secret, des modes 
d’action, et des soldes propres à ses habitants. Il a fait des cœurs 
en particulier une station de proximité : un ami dont la station 
est dans le début d’un royaume. Et parmi Ses noms ce nom lui 
appartient. Il arrive qu’un saint établisse sa station dans le 
deuxième royaume, puis le troisième et le quatrième. Chaque 
fois qu’il fait un pas dans un royaume, lui est donné ce nom au 
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point d’être un saint qui a parcouru tout cela jusqu’au royaume 
de la solitude divine. Il est celui qui prend sa part des noms, [...] 
et il est le prince des saints [...].» Il a ajouté : «La part du com- 
mun dans les noms est leur foi en eux. La part de ceux qui tien- 
nent le juste milieu et du commun des saints est l'ouverture de 
leur poitrine par cela et l’'embrasement de la science de ces attri- 
buts dans leurs poitrines chacun en fonction de sa capacité et de 
celle de la lumière de son cœur. La part des interpellés (muhad- 
dath), lesquels sont l’élite des saints, est l'observation de ces attri- 
buts et le jaillissement de leur lumière sur leurs cœurs.» Et l’on 
sait parmi ce que le maître — que Dieu le prenne en sa miséri- 
corde — a dit qu’il est pour chacun une station qui le caractérise 
et qu'il ne dépasse pas. Cela est fonction de sa force et de son 
endurance selon la quantité de degrés que Dieu l’a rendu apte à 
obtenir. Lorsque son cœur a atteint cette station connue de Lui 
son itinéraire et son parcours s’achèvent, et son voyage est 
accompli. Il n’y a plus alors dans ce voyage de transport d’un lieu 
à un autre ni du côté du voyageur ni du côté de celui qui voyage 
vers lui car Il est «plus proche du serviteur «que sa veine jJugulaire» 
[ Cor., L=16]. Plus encore, Il a ôté les voiles de devant le regard 
intérieur du cœur pour que les attributs du seigneur y fassent 
leur apparition. Ceci est le voyage pour lequel Dieu a créé le fils 
d'Adam. 


CHAPITRE CONCERNANT LES BONS USAGES DE CE VOYAGE 


8. Apprends qu'il y a pour le voyage du cœur vers la présence 
de la munificence des bons usages liés à l'extérieur et des bons 
usages réservés à l’intérieur. Le premier des bons usages dans 
l'extérieur consiste en ce qu’il vide sa main des instruments, des 
possessions, des biens et des préoccupations du monde d’ici-bas 


6. Cette citation est tirée de l'ouvrage de Tirmidhi, Kitâb sîra alawliyä’, édité 
par B. Radtke in Drei Schriften des Theosophen von Tirmidh, P- 37 ; l'ouvrage est 


p d # 


plus connu sous le titre Kitäb khatm al-awliyâ’, et a été édité sous ce titre par Oth- 


signalée entre crochets. Sur le rapport entre les noms, le langage et la sainteté, 
voir G. Gobillot, Le livre de la profondeur des choses, pp. 173-194. 
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afin qu’il n’ait pas d’autre occupation que l'adoration de son sei- 
gneur, Sa dévotion et Son invocation. Dieu le Très-Haut a dit: 
«Invoque le nom de ton seigneur et livre-toi à Lui entièrement» [ Cor., 
LXXIII=8]. Se livrer à Lui c’est se couper de tout ce qui lui est 
étranger et de ne s’occuper que de la présence du roi Tout-puis- 
sant. 

9. Le deuxième bon usage est de s’isoler de la société des créa- 
tures en particulier celles qui le détournent de la présence du 
créateur. Dieu le Très-Haut a dit: «Je m'isole de vous et de ce que vous 
priez en dehors de Dieu» [ Cor., XIX=48]. 

10. Le troisième bon usage consiste à préserver les sept 
membres du corps de ce que son seigneur a en horreur. Qu'il 
protège sa vue de la curiosité du regard, son ouie d'écouter les 
médisances, les calomnies, les obscénités et ce genre de choses. 
Qu'il préserve sa langue de tout cela et de tout excès, comme cer- 
tains l’ont dit: «Pour que ta parole soit invocation, ton silence 
méditation et ta vue exemple.» De même qu'il préserve son 
ventre de l’illicite et de l’incertain, et qu’il ne mange pas du licite 
avec avidité, gourmandise, négligence et sans y prêter attention 
mais en toute conscience et bien réveillé. De même qu'il préserve 
sa main, ses pieds et son sexe des choses détestables et illicites. 

11. Le quatrième bon usage consiste à contredire son âme, de 
la combattre dans tout ce dont elle a envie comme nourriture, 
boisson, vêtement, mariage, équipage et d’autres choses du 
même genre. C’est le plus grand combat dont le prince de lhu- 
manité — Dieu le bénisse et le salue — nous a parlé : «Plus général 
que le combat le plus petit est le combat le plus grand.» Il est 
plus important et ses mérites sont plus vastes et plus généraux 
que le combat contre les impies car ceux-ci visent les biens et 
l’âme dans lesquels se trouvent la ruine éternelle et le malheur 
définitif. Ils ont dit: «Se conformer aux désirs de l’âme est 
comme jeter le fagot dans le feu et s'opposer à elle c’est empê- 
cher le bois de brûler.» Persister à protéger le bois du feu c'est 
s'empresser d’éteindre le feu de la passion et permettre au cher- 
cheur de se sentir à l’aise avec la passion de son âme. 

12. Le cinquième bon usage consiste à chercher un maître 
doué de regard intérieur, parfait et plein de grâces qui le guidera 
vers la voie et lui fera atteindre la présence par la réalisation. Le 
chercheur est à l’image du malade en qui se sont accumulés 
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toutes sortes de défauts, de misères, de maladies et de difformi- 
tés. Mais il ne sent pas tout cela, et même s’il le sentait il ne pour- 
rait pas les guérir lui-même à cause de sa faiblesse et de son 
impuissance. Il lui est donc nécessaire d’avoir pour son cas un 
médecin attentionné et bienveillant qui connaisse ses défauts et 
ses vices. Ensuite il lui indiquera la voie de la guérison et il l’assis- 
tera par sa concentration visionnaire à porter remède aux maux. 
Il est semblable au voyageur qui traverse un désert périlleux : il 
lui faut, pour réussir, un guide qui lui montre le chemin et qui le 
dirige. 

15. Le sixième bon usage est que le chercheur ne se consacre 
pas à accomplir une foule d’oraisons, de dévotions suréroga- 
toires, et toutes sortes de bonnes actions et d'œuvres de piété. 
Plus encore, il convient qu’il réunisse ses oraisons en une oraison 
unique, et qu’il accomplisse les pratiques obligatoires, les cou- 
tumes du Prophète et les devoirs religieux, ensuite il vouera tous 
ses instants à l’invocation. On a dit: «L’invocation est la clé de 
lunivers du monde caché et la lampe de l’univers du cœur.» Il 
n'est pas possible d’entrer dans la maison sans clé. De même il 
n'y a de lumière dans la maison emplie d’obscurité que par une 
lampe. Il invoquera Dieu le Très-Haut jusqu’à ce qu’il devienne 
amant de l’invocation au point de ne pas l’interrompre un ins- 
tant. Ensuite, il L’invoquera au point que l'invocation devienne 
son amant et ne le quitte pas un seul instant. Puis il L'invoquera 
jusqu’à ce que l’invocation humaine soit Sainte. L'invocation 
humaine est composée de lettres, d’un compte et de sons, tandis 
que l’invocation Sainte demeure toujours sans lettres, ni son, ni 
compte. Ensuite surgira l’annihilation dans l’invoqué de sorte 
qu'il n’aura plus conscience de l’invocation, de lui-même, ni la 
sensation des degrés qui s’étagent les uns par-dessus les autres. 
Le commencement de l'invocation est l'effort que l’on s’impose 
Jusqu'à ce que disparaisse l’effort et qu'elle devienne une habi- 
tude et une pratique naturelle. 

14. Le septième bon usage est de pratiquer le jeûne continu. 
C'est une rigueur imposée à l’âme laquelle est la racine des 
voiles et la matière en expansion de l'éloignement. Si l’on dimi- 
nue progressivement la nourriture c’est possible. C’est ce qu'ont 
choisi certains maîtres spirituels dans la mesure où l’on garde un 
Juste milieu et où ça ne le rend pas malade. le Prophète — Dieu le 
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bénisse et le salue — a dit: «Ton âme est ta monture, soumets-la. » 
Et il a dit: «Celui qui la maltraite cette maladie la vaincra”.» S'il 
lui arrive de manger la journée pour bien traiter un cœur invité 
ou sur l'indication du maître, qu’il donne à son âme ce dont elle 
a envie, mais qu’il se restreigne en chaque chose et qu'il mange 
ce jour-là moins que les jours de jeûne afin de ne pas donner à 
l'âme deux motifs de satisfaction. Qu'il ne poursuive pas le jeune 
sans interruption, car les maîtres le considèrent à la limite de 
l’illicite surtout lorsqu'il s’agit de manger de la viande*. 

15. Le huitième bon usage est d'appliquer à rester en état 
d’ablution, car elle est larme du croyant et elle produit une 
lumière dans l’intérieur. Le Prophète — la bénédiction et le salut 
soient sur lui — a dit: «Les ablutions sur les ablutions sont 
lumière sur lumière au jour de la résurrection.» 

16. Le neuvième bon usage est de veiller la nuit. Cela fait par- 
tie de l’ensemble des obligations du chercheur. Dieu le Très- 
Haut a dit : «C'était peu la nuit qu'ils dormaient» [ Cor., LI-17]. C’est 
en effet le temps de la confidence des saints et du service des 
purs. 

17. Le dixième bon usage consiste à s’efforcer de chercher le 
licite autant qu’il est possible. Dieu le Très-Haut a dit: «Mangez 
des bonnes choses dont Nous vous avons comblés» [ Cor., XX=81]. Le 
Prophète — la bénédiction et le salut soient sur lui — a dit: «La 
recherche du licite est un précepte qui vient après le précepte», 
c’est-à-dire le précepte de la foi. Le licite consiste en deux 
lumières dans l’intérieur et l’illicite est une ténèbre dans le cœur. 
On a dit: «Celui qui mange du licite pendant quarante jours, 
Dieu illumine son cœur.» Si le licite absolu est sali par une profu- 
sion de choses douteuses, qu’il consomme la quantité qui lui 
semble être licite. Ensuite il mangera par nécessité et non par 
plaisir et concupiscence. 

18. Si le chercheur fait preuve de laxisme à l’égard de ce qui 
est prescrit dans ce chapitre, il n’arrivera à rien. L'auteur du 
traité — que Dieu étende Sa miséricorde sur les aspirants — dit 


7. Concordance et indices de la tradition musulmane, 1-76. 

8. Cette restriction peut paraître surprenante à première vue si l’on ne 
prend pas en compte l'importance de la notion de sacrifice dont la signification 
spirituelle est pour N. Kubrâ le sacrifice de sa propre âme. La consommation de 
la viande est donc le signe même de la promesse de l’annihilation. 
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que si l’on ne cherche pas à distinguer le poison de ce qui lui res- 
semble dans les moments de nécessité, comment le pourra-t-on 
au moment du choix et à l'instant du repos. La corruption des 
gens de ce temps ne vient que de leur laxisme dans l’observance 
de ce qui est indiqué dans ce chapitre et de leur peu de pieux 
scrupule à l'égard de l’illicite et du douteux. Le Prophète - la 
bénédiction et le salut soient sur lui — a dit: «Le pilier de la reli- 
gion est la piété scrupuleuse et la corruption de la religion est 
l’avidité”.» Ceci est la fin des bons usages du chercheur pour l’ex- 
térieur. Quant aux bons usages de l’intérieur ils sont nombreux. 

19. Parmi ceux-là il y a l’observation vigilante, qui consiste à ce 
qu'il observe son cœur avec vigilance et qu’il ne le laisse pas vide, 
de peur que la mauvaise pensée de l’âme et la suggestion démo- 
niaque ne s’y engouffrent. Dieu — qu'Il soit magnifié et exalté — 
l'observe. Le Très-Haut a dit: «Dieu vous observe» [ Cor., IV=1]. Le 
Prophète — la bénédiction et le salut soient sur lui — a dit: «Il ne 
fait que regarder vos cœurs et vos actions !.» 

20. Le second est de manifester l’abaissement et l'humilité 
envers la présence du roi Tout-puissant. Abû Yazîd — que Dieu 
sanctifie son précieux esprit — a dit: «Je voulais dans Mon mys- 
tère que Notre trésor soit empli du service, et si tu aspires à Nous 
il te faut t’abaisser et choisir l'humilité.» Tu a appris que tu as 
besoin d’être humble face à ton seigneur à tout instant et tout 
moment sans restriction aucune. Alors tu auras à chaque instant 
besoin des lumières de Sa protection, des regards de Sa miséri- 
corde, de Sa préservation, de Son amitié, de Son assistance, de 
Son aide, de Sa guidance, de Sa direction, de Sa gratification et 
de Son alimentation. Puis tu as besoin de Lui dans la mort pour 
qu'Il conserve en toi la lumière de l’Islam et de la gnose, et dans 
la tombe pour qu’Il taide à répondre correctement à l’interro- 
gatoire de Munkar et Nakir, et qu'Il taccoutume à la dureté des 
sépulcres. Ensuite ce pour quoi tu as le plus besoin de Lui c’est le 


9. La première partie du hadîth est rapportée par Sarrâj, Kitâb al-Luma, p. 
44. Mais Qushayrî attribue le même propos à Hasan al-Basrî, al-Riséla al-qushay- 
riyya, p. 112. Le hadîth est aussi paraphrasé par Yahyâ ibn Muʻâdh ainsi : «La 
perte de la religion est dans le fait de manger et sa persistance est dans la piété 
scrupuleuse», Tahdhîb alasrâr, p. 115. les deux propos sont cités par N. Kubrâ 
dans son Traité de soufisme, fol. 50b. 


10. Concordande et indices, VI=476. 
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jour de la résurrection, jour de la peine et du remords, afin qu'il 
blanchisse ta face, qu’Il dévoile ton intimité, qu'Il alourdisse ta 
balance, qu’Il allège ton compte, qu’Il te donne ton registre dans 
la main droite, qu'Il te permette de franchir le pont, qu Il te 
sauve du feu et qu'Il te fasse entrer dans la maison du séjour défi- 
nitif. La plus grande marque d'honneur, et les plus abondantes 
grâces consistent à ce qu'Il te gratifie par Sa contemplation et Sa 
rencontre. Tout ceci constitue les principes du besoin que tu as 
de ton seigneur dans ton bas-monde et ta dernière demeure. Il 
t’incombe que ton humilité envers Lui soit à la mesure de ta pau- 
vreté face à Lui. 

91. Le troisième des bons usages de l’intérieur est la résipis- 
cence pour Dieu dans toutes les circonstances, dans les moments 
de mauvaise et de bonne fortune. Dieu le Très-Haut a dit à pro- 
pos du rang de Salomon : «Quel excellent serviteur, lui qui retourne 
[à Dieul» [Cor., XXXVIII=30, 40]. Le premier voit celui qui 
accorde la grâce dans la grâce, et le dernier voit celui qui tour- 
mente dans les tourments, car la grâce ne lui voile pas Celui qui 
accorde la grâce, ni le tourment Celui qui tourmente, si bien que 
son retour s’accomplit dans toutes les conditions. 

29, Le quatrième bon usage est de se soumettre à l’ordre de 
Dieu le Très-Haut. C’est Lui soumettre son âme par son cœur, 
car il est royaume par son cœur et son corps, et la soumission du 
royaume au roi est un ordre nécessaire. Il l'utilise pour ce qu'il 
veut et comme il veut. Il l’élève, l’abaiïsse, le fait vivre et le fait 
mourir, le rend malade et le guérit, l’enrichit et l’appauvrit. Et le 
royaume ne Lui fait pas d’objection, en particulier dans ces états, 
ne se plaint pas de Lui ni en secret ni ouvertement, car faire des 
objections à la libre action du roi est une occupation oiseuse, et 
se plaindre du seigneur lorsque l’on prétend à la condition créa- 
turelle et à l’amour est négligence. 

23. Le cinquième bon usage est la satisfaction dans l’accom- 
plissement de l’arrêt divin. La station de la plupart des croyants 
est la patience lorsque descend le tourment, tandis que la station 
de l'élite des serviteurs est la satisfaction dans l’accomplissement 
de l'arrêt. La différence entre la patience et la satisfaction est 
que le patient est celui qui reste ferme dans sa station grâce à la 
foi et ne s’agite ni ne tremble lorsque descend le tourment, 
même si ça lui est insupportable et si son cœur le déteste. Le 
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satisfait est celui dont le cœur est paisible, l’âme satisfaite et pour 
lequel il n’y a pas de différence entre les grâces et le tourment, 
car il voit tout cela à partir de Celui qui est voilé et il savoure le 
coup du Bien-aimé comme un autre en goûte la grâce. 

24. Le sixième bon usage est la tristesse permanente. Le Pro- 
phète — la bénédiction et le salut soient sur lui — a dit: «Dieu 
aime tout cœur triste.» La description de l’état du Prophète — la 
bénédiction et le salut soient sur lui — montre qu'il était constam- 
ment pensif en proie aux tristesses. On a dit: «Tout cœur quine 
contient pas de tristesse est stupide.» Comment le croyant ne 
serait-il pas triste alors qu’il ne sait pas ce à quoi il a été prédes- 
tiné, à la félicité ou au châtiment, de quelle nature sera sa fin, ce 
qu'il se sera acquis demain, si sa dévotion sera acceptée ou reje- 
tée, et si ses péchés seront pardonnés ou s’il seront pris en 
compte. Le maître Abû’l-Hasan al-Kharagânî faisait partie des 
gens de la tristesse et on lui demanda un jour quelle était la 
cause de la tristesse des hommes. Il répondit: «La cause de leur 
tristesse est qu'ils aspirent à Le connaître d’une connaissance 
réelle.» Or c’est là une chose impossible car seul Dieu connaît ce 
qu'Il est. 

25. Le septième bon usage est la belle pensée concernant 
Dieu. Dieu a dit d’après ce que l’on a rapporté : «Je suis dans la 
pensée de Mon serviteur quoi qu'il pense de Moi.» Il convient 
que le serviteur ait une belle idée de Dieu. Cela fait partie des 
conséquences du regard que l’on porte sur les attributs de 
beauté comme la générosité, la miséricorde, la libéralité et 
l'étendue du pardon. Celui qui se fait une mauvaise opinion de 
son seigneur et qui désespère de Sa miséricorde est comme celui 
qui voit ses fautes et ses vices plus grands que Sa générosité et Sa 
miséricorde. Or cela est l’ajout d’un défaut et une faute envers la 
présence de la Sainteté. 

26. Le huitième bon usage consiste à ne pas se croire à l’abri 
de Sa ruse”. Dieu le Très-Haut a dit: «Se croient-ils à labri de la ruse 
de Dieu, seuls se croient à labri de la ruse de Dieu le peuple des perdants» 


11. Cette question me semble déterminante pour distinguer le soufisme 
baghdäâdien du soufisme khurâsânien. N. Kubrâ, en dépit de sa référence à la 
mystique khurâsânienne et dans une certaine mesure à l’enseignement de Tir- 
midhi cité un peu plus haut, adhère clairement à la position défendue par les 
grands soufis baghdâdiens et reprise par Ghazäli, puis Rûzbehân Baqlî. Sur ce 
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[ Cor., VII=99], et Il a dit: «Seuls craignent Dieu parmi Ses serviteurs 
ceux qui savent» | Cor. XXXV=28]. La crainte est l’un des fruits du 
regard que l’on porte vers les déterminations individuées de la 
majesté et de la fureur. De même que le Très-Haut est qualifié 
par la générosité et la miséricorde, on Le connaît par la fureur et 
la munificence. Le Très-Haut a dit: «Certes J'emplirai la géhenne de 
génies et d'hommes tous ensemble» [Cor., XI-119; XXXII=13], et à 
propos du châtiment le Très-haut dira à Adam au jour de la 
résurrection : «Lève-toi, Je réveillerai tes fils et les enverrai au 
feu.» Adam demandera: «Combien?» Il répondra: «Pour 
chaque millier neuf cent quatre-vingt dix.» Comment le servi- 
teur n’aurait-il pas peur de Lui en connaissant cette fureur et 
cette Tout-puissance ? 

27. Le neuvième bon usage est l’amour. Dieu le Très-Haut a 
dit : «Il les aime et ils L’aiment» [ Cor., V=57]. La quintessence des 
stations est la crème des charismes: par l’amour le serviteur 
atteint la présence du seigneur de la terre et des cieux, et par lui 
il s'élève jusqu'aux plus hauts des degrés. L’amour est l’un des 
fruits de la connaissance de la beauté. Et en réalité il n’est pas 
d’autre beauté que Dieu. Toute beauté et perfection qui appar- 
tiennent à une créature sont un atome de ce que répand Sa 
beauté, une goutte des océans de Sa perfection. Si tu ne connais 
la beauté et la perfection qu’en quelqu'un qui possède forme et 
stature, tu es loin, prisonnier de l'univers de la forme, interdit 
d’accéder à l'univers de la réalité. La beauté réelle et la perfec- 
tion intelligible résident dans le fait d’être qualifié par la science, 
la puissance, la vie, la générosité, la libéralité, la bienveillance, la 
magnanimité, et la Sainteté à l'exclusion des vices et défauts. 
Pour cela, on aime les savants, ceux qui font des largesses, les 
généreux, les sages, et les gens d’audace et de courage pour leur 
puissance, et les gens de la connaissance mystique et de la crainte 
vigilante pour leur connaissance et leur intégrité. Tu as appris 
que chacun de ces attributs que sont les attributs de majesté et de 
beauté sont infinis pour l’éternité sans commencement et l’éter- 
nité sans fin. Mais pour ce qui est autre que Lui parmi les créa- 


point voir R. Brunschvig, «De la fallacieuse prospérité : Makr Allâh et Istidrâj», 
Studia Islamica, LVIII, 1983, pp. 5-31 ; et mon article «Interprétations de la 
notion de ruse divine (makr) dans la mystique musulmane», in Mélanges Luce 
Lopez-Baralt, Tunis, 2001, pp. 57-90. 
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tures, leur beauté et leur perfection est limitée, quantifiée, 
adventice, finie, éphémère, et elles sont empruntées et tirées de 
l'océan de Sa libéralité, de la beauté de Sa générosité et de Sa 
miséricorde. Par conséquent, n’est en réalité digne de l’amour 
que Dieu, car la beauté n'appartient qu’à Dieu. Quiconque aime 
un autre que Dieu, sache que celui-là est aveugle, incapable de 
voir la beauté de Dieu. 

28. Le dixième bon usage est l’abandon de la volonté et du 
libre choix et la remise confiante au roi Tout-puissant. Dieu le 
Très-Haut a dit: «Dieu a donné comme exemple un serviteur en escla- 
vage qui ne peut rien» [Cor., XVI-75]. Le serviteur n’a pas de 
choix”? car le choix est l’affaire des hommes libres. On a dit: «S'il 
reste au chercheur une seule volonté il est empêché par un voile 
d'atteindre Dieu.» On a dit à Abû ‘Abdallâh : «Que diras-tu s’il 
reste au chercheur la volonté d’atteindre ?» Il répondit: «Ceci 
compte parmi les voiles les plus imposants.» Si donc la volonté 
d'atteindre est l’un des plus immenses voiles, que diras-tu s’il lui 
reste la volonté d’aller vers les concupiscences de l’âme et les 
choses brillantes de ce bas-monde. En définitive, il convient au 
chercheur de devenir comme le cadavre entre les mains du 
laveur de mort jusqu’à ce qu'Il le pense digne d’arriver à Lui, car 
selon sa propre volonté il est retranché par un voile de la pré- 
sence de la munificence. Ces points sont les mères des bons 
usages propres à l’intérieur que le chercheur doit réaliser pour 
illuminer son intérieur, et dont il doit orner son cœur afin d’être 
parmi les gens de l’atteinte à la présence de la munificence. 
Sinon son aspiration sera un fantasme mensonger, son amour 
sera une prétention sans sincérité, et il se trouvera dans les 
abîmes descendants de la passion de son âme même s’il prétend 
être en voyage vers la présence de Sa Sainteté. 


Deuxième partie 
Exposé des règles du voyage extérieur et de ses usages 


29. Dieu le Très-Haut a dit: «La terre de Dieu n'est-elle pas assez 
vaste pour que vous y puissiez émigrer ?» [ Cor., IV=97]. Dieu le Très- 
Haut a dit: «Dis : Parcourez la terre et regardez» | Cor., XXVII-69: 


12. Je corrige la leçon adoptée par M. Molé. 
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XXIX=20; XXX=42]%. Le Prophète — la bénédiction et le salut 
soient sur lui — a dit: «Voyagez, montrez-vous généreux et prenez 
du butin,» Le butin des fils du bas-monde est le profit que l’on 
tire du monde d’ici-bas, le butin des gens de l’autre-monde est ce 
que l’on gagne dans l’autre-monde, et le butin des chercheurs 
est le fait de se rapprocher de Dieu et d’atteindre Sa présence. 
Sache que le voyage est l’ensemble des actions qui rapprochent 
de Dieu si l’on en respecte les conditions, les buts et les usages. 
Nous te rappellerons un chapitre consacré aux buts du voyage, 
un à ses conditions et à ses usages, et un à ses infortunes pour 
que le voyageur s’en garde”. 


Premier chapitre 
Les buts du voyage et ses avantages 


30. Sache que les actions sont fonction des buts, et que la 
récompense est doublée par la multiplication qu'opèrent les 
bonnes intentions, de même que le châtiment est doublé par la 
multiplication des intentions perverses et laides. Le voyage est 
tantôt obligatoire, tantôt facultatif, tantôt déconseillé, tantôt 
interdit. Parmi les voyages obligatoires il y a le voyage à l’antique 
sanctuaire de Dieu si l’on en a la force. Dieu le Très-Haut a dit: 
«À Dieu appartient l'obligation faite aux hommes de faire le pelerinage 
au sanctuaire pour celui qui peut s’y rendre» [Cor., II=97]. La plu- 
part des juristes s’accordent pour considérer qu'il est condi- 
tionné par la capacité qui se résume aux provisions et à la 
monture. Certains ont aussi inclus la force parmi les conditions 
de l'obligation du pèlerinage si l’on va à pied. Ses principes et ses 
usages sont rappelés dans les ouvrages de jurisprudence. 

31. Le deuxième but est la visite de la tombe du Prophète — la 
bénédiction et le salut soient sur lui — ainsi que la visite des 
tombes des compagnons, des maîtres, et des saints — que Dieu les 
prennent dans Sa miséricorde. 

32, Le troisième but est le fait de rendre visite à ceux des saints 


13. Je corrige la référence coranique donnée par M. Molé. 

14. Variante du hadîth canonique, Concordance et indices de la tradition musul- 
mane, 11-468 ; tradition citée par Abû Tâlib al-Makki, Qût al-quiüb, IX=204. 

15. Je corrige la lecture fautive de l'éditeur. 
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qui sont vivants, de grandir en religion à leurs côtés, de chercher 
leur aide par leurs concentrations visionnaires et chercher à tirer 
des bénédictions de leurs regards. 

35. Le quatrième but est la recherche de la science profitable. 
Le Prophète — la bénédiction et le salut soient sur lui — a dit: 
«Recherchez la science même s’il faut aller jusqu’en Chine.» Jâbir 
ibn ‘Abdalläh voyagea de Médine jusqu’en Egypte pour une seule 
tradition qu’enseignait ‘Abdalläh ibn al-Anîs al-Ansâri, la tenant 
de l'envoyé de Dieu — la bénédiction et le salut soient sur lui — 
pour pouvoir l’apprendre de lui”. Abû Tâlib a dit: «Ceux qui ont 
voyagé depuis l’époque du Prophète — la bénédiction et le salut 
soient sur lui — jusqu’à nos jours pour rechercher la science sont 
plus nombreux que ce que l’on peut compter, et dans la tradition 
on rapporte que celui qui sort de sa maison à la recherche de la 
science est sur le chemin de Dieu”. » Dans un autre propos du 
Prophète, il est dit que les anges étendent leurs ailes sur celui qui 
cherche la science, satisfaits de ce qu’il fait. 

34. Le quatrième but est la fuite de sa patrie et de sa terre pour 
chercher à protéger sa religion, et cela au cas où abondent la scé- 
lératesse, la corruption, et où apparaissent la fornication et l’in- 
justice dans sa patrie. Il lui incombe de partir en voyage pour que 
le mal de ces actions dans les ténèbres de ces péchés ne se répan- 
dent pas jusqu’à lui". Il est rapporté dans les exhortations que 
donnent les maîtres aux aspirants qui souhaitent voyager : Si vous 
entrez dans un territoire où la corruption domine, n’y élisez pas 
domicile ne serait-ce qu'une nuit, car le mal de la fornication qui 
domine aurait des effets sur vous. 

35. Le sixième but est la recherche du licite et la fuite loin de 
l'illicite, et cela si le licite est sali ou bien difficile à trouver dans 
sa patrie. Il lui faut voyager à la recherche du licite. Le Prophète 
— la bénédiction et le salut soient sur lui — a dit: «La recherche 
du licite est une prescription après la prescription. » 

36. Le septième but est la recherche d’un maître qui le guide et 
le dirige s’il n’y en a pas dans sa propre patrie. C’est là une obliga- 
tion essentielle pour le chercheur dans la voie, et ça lui est recom- 


16. Récit rapporté par Abû Tâlib al-Makki, Qût al-qulüb, 11-205. 
17. Propos cité par Abû Tâlib al-Makki, Qût al-qulûb, II=205. 
18. Je corrige le texte de M. Molé. 
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mandé dans la loi. Les maîtres ont dit: «Celui qui n’a pas de guide 
(imâm) son guide est le démon.» On a dit: «Si l'arbre pousse de 
lui-même il se couvre de feuilles, mais ne produit pas de fruits.» 

37. Le huitième but est la fuite loin des honneurs et de la 
concupiscence, si le chercheur est couvert d'honneurs et res- 
pecté. Abû Tâlib a dit: «Souvent l’aspirant sort pour rester ano- 
nyme et s’abaisser, par crainte de la célébrité, car l’appréhension 
est la mise en ordre de son cœur et la rectitude de son état se 
trouve dans l'éloignement à l’égard des gens”.» Il a dit: «AÏ-Tha- 
wri disait: C’est le temps du mal dans lequel on ne peut se fier à 
l’homme anonyme, et comment le pourrait-on avec les gens 
célèbres ? C’est un temps où l’homme va de pays en pays, et 
chaque fois qu’il connaît un sujet il change pour un autre*'.» On 
a dit: «L’anonymat est une grâce, mais tous le redoutent, et la 
célébrité est une calamité, mais tous l’espérent.» 

38. Le neuvième but est la fuite loin de ce à quoi l’on est habi- 
tué, car les cœurs s’attachent aux choses dont ils ont pris l'habi- 
tude. Or cette habitude et cette dépendance constituent un voile 
pour lui, et c’est pourquoi l’on a dit: «Le soufi marche chaque 
jour à la mesure de la longueur de son bâton.» Le secret de son 
voyage réside dans ce que nous avons rappelé au sujet de la levée 
du voile de l’habitude, et le secret concernant la faible distance 
de son itinéraire réside dans le fait que quel que soit l'endroit où 
il est le but de sa recherche est avec lui. 

39. Le dixième but est le pèlerinage dans l’une des trois 
grandes mosquées. Le Prophète — la bénédiction et le salut 
soient sur lui — a dit: «Ne cherchez à voyager que pour vous 


19. C’est une variante surprenante d’un propos souvent attribué à tort au 
Prophète qui justifie l’affiliation à un maître spirituel : «Celui qui n’a pas de 
maître, son maître est le démon.» Le kubrawî Jabrâ’îl Khurrâmâbâdî l’attribue 
à Abû Yazid Bistâmî, Dar shabistän-i ‘irfân, p. 157, comme le fera beaucoup plus 
tard Ismâ‘îl Hakki Bursevi, Tuhfa-i sumiyye ou Kitâb al-sulûk, lith., p. 18, qui attri- 
bue d’ailleurs un propos semblable à Junayd : «Qui n’a pas de maître (ustädh), 
son maître est Satan.» Isfarâyini le cite sans attribution, Le révélateur des mystères, 
texte persan, p. 147 ; de même Rûzbehäân, Ghalatät al-sälikin, p. 89. ‘Ayn al- 
Qudât Hamadânî en donne aussi une variante : «Qui n’a pas de maître, n’a pas 
de religion» Tamhidät, p. 11. 

20. Propos cité par Abû Tâlib al-Makki, Qût al-qulüb, 11-205. 

21. Propos cité par Abû Tâlib al-Makki, Qût al-qulûb, 11=205 ; je corrige le 
texte adopté par M. Molé avec la version du Qui al-qulûb. 
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rendre en trois lieux : le sanctuaire sacré (la Mekke), mon sanc- 
tuaire (Médine) et le sanctuaire le plus éloigné (Jérusalem)?.» 

40. Le onzième but consiste à visiter son frère en Dieu. On rap- 
porte dans une tradition qu'un homme rendit visite à son frère 
dans un autre village. Dieu le Très-Haut envoya un ange l’at- 
tendre sur son chemin. Il lui demanda : «Où vas-tu?» Il répondit : 
«J'ai un frère dans ce village à qui je vais rendre visite.» Il 
demanda: «Y a-t-il entre toi et lui un lien de parenté qui vous 
unisse ?» Il répondit: «Non.» Il demanda: «A-t-il pour toi une 
faveur que tu trouves bonne ?» Il répondit: «Non sauf que je 
laime pour Dieu le Très-Haut.» Il reprit: «Je suis un envoyé de 
Dieu — qu'Il soit loué et exalté — nous te portons la bonne nou- 
velle du paradis, et nous t’annonçons qu'Il ta pardonné grâce à 
la visite que tu rends à ton frère”.» 

41. Le douzième but est la fuite loin des amis et compagnons 
du mal qui l’incitent à suivre la passion et à désobéir au seigneur, 
et la recherche des amis de la religion et des compagnons de la 
connaissance mystique et de la certitude. Le Prophète — la béné- 
diction et le salut soient sur lui — a dit: «L’ami du mal est comme 
celui qui use de stratagème. » 

42. Le treizième but est la lutte contre l’âme qui est * lennemi 
de Dieu et lennemi du serviteur, car dans la fatigue des voyages, 
dans la chevauchée des chameaux, et dans l’exil loin de la patrie, 
de la famille et des frères on entre en contradiction avec l’âme 
instigatrice du mal et on lui impose une contrainte. Dieu le Très- 
Haut a dit: «Tuez-vous vous-mêmes ou bien sortez de vos habitations » 
[ Cor., IV=66], et Il a mis la sortie hors des habitations à égalité 
avec le fait de se tuer. C’est pourquoi l’émigration est la coutume 
des prophètes et des saints, et pourquoi l’on a dit: «Le voyage est 
l'extinction du feu.» 

43. Le quatorzième but est la reconnaissance des dispositions 
innées de l’âme. Il y a, en effet, dans l’âme, des vices cachés et 
des dispositions secrètes dont celui qui en est affecté n’a pas 
connaissance par lui-même. Elles ne lui apparaissent qu’au cours 
du voyage. On a dit: «Le voyage ne s’appelle ainsi que parce que 


22. Concordance et indices de la tradition musulmane, 11-429. 
23. Récit rapporté par Abû Tâlib al-Makki, Qût al-qulûb, 11=205. 
24. Je corrige la leçon retenue par l'éditeur du texte. 
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l’on voyage loin des dispositions innées et que la connaissance 
des vices de l’âme est parmi les moyens de la félicité®.» Le Pro- 
phète — la bénédiction et le salut soient sur lui — a dit: «Lorsque 
Dieu veut gratifier un serviteur d’un bien, Il lui fait voir les vices 
de son âme.» Le voyage est l'instrument de cette félicité et c'est 
pourquoi l’on a dit: «Tu commences à la faire voyager et tu com- 
mences à la transformer.» 

44, Le quinzième but est qu’il a l'intention d’arranger les dis- 
positions innées et d'améliorer les penchants, et cela en suppor- 
tant les afflictions, et en étant indulgent avec les frères. On a dit: 
«La longanimité par l’indulgence, c’est comme la science par 
l'apprentissage, et la longanimité est la plus parfaite des vertus 
du serviteur.» Le Prophète — la bénédiction et le salut soient sur 
lui — a dit: <Il s’en faut de peu que l’homme indulgent soit pro- 
phète.» Et cela s’acquiert en voyage. 

45. Le seizième but est la correction de la station de la remise 
confiante. Lorsque l’on demanda à Ibrâhîm al-Khawâss pourquoi 
il avait choisi de faire des voyages, il répondit: «Je corrige mon 
état dans la remise confiante.» Ceci est la correction de la station 
de la remise confiante qui ne peut être réalisée dans la patrie 
parce qu'y surabondent les causes sur lesquelles on peut comp- 
ter, contrairement au voyage. Or il y a là rupture des causes et 
séparation à l’égard des créatures et des possessions. 

46. Le dix-septième but est l'effort pour percevoir les signes de 
la Magnificence et l’observation attentive des manifestations de 
la puissance. Dans la contemplation des diverses créatures et 
dans la vision des formes et des réalités naturelles variées et dis- 
tinguables, se trouve un témoignage de la Magnificence du créa- 
teur, de l’immensité de Sa puissance, de l’étendue de Sa science 
et de Son universalité. Dieu le Très-Haut a dit: «Nous leur ferons 
voir Nos signes dans les horizons et en eux-mêmes jusqu à ce qu'il leur 
apparaisse qu'Il est la vérité» [ Cor., XLI=53]. 

47. Le dix-huitième but consiste à rendre visite à ses parents et 
ses proches si l’on est absent. C’est là une obligation essentielle. 
Dieu le Très-Haut a dit: «Envers les parents la bienfaisance» | Cor. 
11-83]. Le Prophète — la bénédiction et le salut soient sur lui — a 
dit: «La satisfaction de Dieu est dans la satisfaction des 


25. Propos cité par Abû Tâlib al-Makki, Qût al-qulûb, 11-204. 
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parents”*.» De la même façon, le voyage adoucit les cœurs du 
reste des proches qui souffrent de l’absence, et peut-être est-ce là 
une obligation si cela concerne tout ce à quoi il songe. 

48. Le dix-neuvième but est de chercher la faveur de Dieu, et 
cela si la subsistance se fait rare dans sa patrie et que son cœur en 
est bouleversé, alors il lui faut partir en voyage. Dans la tradition 
on rapporte : «Les pays sont les pays de Dieu et les serviteurs sont 
les serviteurs de Dieu”.» Où que tu trouves ta subsistance ins- 
talle-toi et rends grâce à Dieu le Très-Haut. Abû Nu‘aym a dit: 
«J'ai vu al-Thawrî qui attachait ses sandales et qui mettait sa 
besace sur le dos.» Je lui demandai : «Où vas-tu Abû ‘Abdalläh ?» 
Il répondit: «J’ai entendu parler d’une ville où l’on trouve des 
choses bon marché, et je souhaite y demeurer.» Je demandai: 
«C'est ce que tu vas faire ?» Il répondit: «Oui! Si tu entends par- 
ler d’une ville où l’on trouve de quoi vivre à bon marché, il faut 
ty installer, car ce sera plus sûr pour ta religion, et cela dimi- 
nuera tes soucis”. » 

49. Le vingtième but est que le voyageur soit un savant parfait 
et un maître de bon conseil et qu’il voyage vers une communauté 
de gens ignorants et égarés pour leur enseigner leur religion, 
renforcer leur certitude et les guider vers le droit chemin. Il en 
récolte la récompense attachée à la succession du Prophète. Et 
parmi les voyages il en est qui sont déconseillés, comme de voya- 
ger pour des buts mondains, ou pour une affaire détestable, et il 
en est qui sont un péché lorsque l’on voyage pour chercher à 
pécher ou sans l’autorisation des parents comme nous le montre- 
rons dans le deuxième chapitre. 


Deuxième chapitre 
sur les conditions du voyage et ses usages 


50. Parmi les conditions de ces voyages il y a l’autorisation des 
parents si le voyage n’est pas une obligation comme le pèleri- 
nage à la Mekke. Qu'il ne bénisse pas ses enfants et sa famille 
pour partir si quelqu'un a besoin de lui afin qu’il veille à son 


26. Concordance et indices de la tradition musulmane, 11-268. 
27. Concordance et indices de la tradition musulmane, I=214. 
28. Récit rapporté par Abû Tâlib al-Makki, Qût al-qulüb, II=205. 
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entretien. S'il a un maître il convient qu'il ne parte en voyage 
qu'avec son autorisation et sur son ordre. S'il a une dette qu'il ne 
voyage qu'après s’en être acquitté, et s’il est incapable de la 
régler qu'il lui demande la permission de partir. 

51. La deuxième condition est qu'il recherche un compagnon 
de voyage pieux, doué de religion et d’une raison forte. On a dit: 
«Le compagnon et ensuite la route”. » 

52. La troisième condition est qu'il n’y ait pas avec lui de provi- 
sion déterminée, mais que son voyage soit selon l’épreuve et la 
remise confiante. On a dit: «La provision est de mauvais 
augure.» Abû Tâlib a dit: «Celui qui n’a pas de provision garan- 
tie, sa provision est le Très-savant plein d’affection”.» Un homme 
dit à Bishr al-Hârith : «Je souhaitais partir en voyage mais j'en ai 
été empêché parce que je suis démuni.» Il répondit: «Ce n’est 
pas d’être démuni qui t’a empêché de voyager, pars pour réaliser 
ton vœu, car tant que l’on ne te donnera pas ce qui appartient à 
un autre, ce qui est à toi ne te fera pas obstacle.» Abû Tâlib rap- 
porte qu’Ibrâhîm al-Khawäss a dit: «La paume vide, le cœur tran- 
quille et son espoir sans provision”. » 

53. La quatrième condition est qu'il voyage à pied s'il en est 
capable, car c’est ce qui est le plus proche de l’abaissement, le 
plus accompli dans l’effort spirituel et ce qui éloigne le plus de la 
dépendance. 

54, La cinquième est qu'il exécute une prière de deux proster- 
nations au moment du départ et qu’il prononce une prière 
comme celle que le Prophète -— la bénédiction et le salut de Dieu 
soient sur lui — prononçait: «Mon Dieu nous Te demandons ceci 
pour notre voyage : le bien, la piété, et dans les actes ce qui Te 
satisfait. Allège-nous notre voyage ! Mon Dieu, je prends refuge 
en Toi contre la difficulté du voyage, contre la tristesse de celui 
qui se retourne, et contre le méchant regard porté aux gens et 
aux biens.» Il enfourchait une monture et disait trois fois : «Dieu 
est très grand», et il disait : «Gloire à celui qui nous a soumis ceci alors 


29. Ce propos est cité comme hadîth dans la huitième des conditions énumé- 
rées dans le Traité pour le fou d'amour ici-même ; ‘Ayn al-hayät, com. de Cor. 
XVIII-60. 

30. Citation d’Abû Tâlib al-Makki, Qût al-quiüb, 11-206. 

31. Voir Qût al-qulüb, 11-206. 

32. Voir Qût al-quiüb, I-206. 
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que nous ne l'aurions pu, et nous retournons à notre seigneur» | Cor., 
XLITII-13-14]*. 

55. Le sixième bon usage est qu'il descende de la bête par 
moments, avec légèreté pour elle, en rassurant le cœur du cha- 
melier, et qu'il ne frappe pas sa monture à moins que ce ne soit 
absolument indispensable. 

56. Le septième bon usage est qu'ils désignent une personne 
comme chef s'ils sont trois“ voire plus, c’est là la coutume des 
gens de religion, et la règle en est donnée dans la tradition. 
Selon la règle, il doit leur apporter de quoi se nourrir, alléger 
l’accomplissement de leurs besoins, choisir ce qui est pénible 
pour lui en les en préservant, car c’est ainsi que se comportaient 
les pauvres en Dieu les plus grands. 

57. Le huitième bon usage consiste en ce qu’il fasse montre de 
bon caractère avec les compagnons, qu'il atténue leurs opposi- 
tions, qu'il multiplie les points d'entente, qu’il ne les contredise 
point sauf à propos d’un péché, et jusqu’à ce que la vertu leur 
revienne. C'est là l’un des plus grands profits du voyage. On a 
dit : «Le bon caractère c’est peu de contradiction et beaucoup 
d'entente.» 

58. Le neuvième bon usage est que s’il se trouve un compa- 
gnon intègre qui l’aide dans la religion, qu'il ne le lâche pas à 
cause d’une affaire d'âme, ni pour une querelle de passion. 
L'âme est ton ennemi et le compagnon est ton ami véridique. 
L'homme ne doit pas quitter son ami pour satisfaire son ennemi. 

59. Le dixième bon usage est que le cœur du chercheur doit 
être avec lui où qu'il soit, car il est «le fils de l’instant*», et il ne 
doit pas attacher son cœur à un voyage rapide, mais qu’il arrive 
dans une ville et une région, qu'il se repose de la fatigue du voyage 
et qu'il confie son affaire à son seigneur en se satisfaisant de ce 
qu'Il choisira pour lui et en Le satisfaisant. En effet dans cela la 
concentration visionnaire se sépare et le cœur se disperse, et tout 
s’en va, alors qu'ils sont le bien le plus propre du chercheur. 


33. Concordance et indices de la tradition musulmane, I=439 ; voir aussi al-Risäla 
al-qushaynyya, p. 288. 

34. Paraphrase d’Abû Tâlib al-Makki, Qût al-qulüb, I1=207. 

35. Expression par laquelle on définit le soufi, pour quelques références voir 
N. Kubrâ, Les éclosions de la beauté, p. 179. 
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60. Le onzième bon usage est que pendant toute la durée de 
son voyage il invoque son seigneur, occupé à le louer et à procla- 
mer sa grâce, et à poursuivre avec zèle et en pleine conscience 
ses devoirs religieux, ses oraisons comme la lecture du Coran, la 
prière et les quatre occupations du même genre afin de ne pas 
laisser perdre les moments de sa vie à cause de son voyage. 

61. Le douzième usage veut qu’il ne demande rien aux gens 
pour satisfaire les besoins de ses compagnons et camarades, et 
qu'il ne demande rien pour lui-même à moins d’être en grand 
besoin et dans un total dénuement. Abû Tâlib (al-Makkï) a dit: 
«Celui qui a faim et meurt sans rien demander entrera dans le 
feu.» Abû Tâlib a dit: «Celui que frappe le dénuement et qui 
est acculé par le besoin, demander ne le fait pas sortir de la 
remise confiante s’il n’a plus ni force ni patience, car, en ce cas, 
c’est pour son seigneur qu’il demande et non pour lui, et aussi 
pour faire son devoir et préserver sa raison qui est le lieu où il 
s’impose ses efforts”. Ne vois-tu pas comment les guides des gens 
de l’extérieur et de l’intérieur leur demandent à manger*?» Il a 
dit: «Abû Sa‘îd al-Kharrâz tendait la main lorsqu'il était démuni 
et disait: Donnez quelque chose pour Dieu”. » 

62. Le treizième usage réclame qu’il demande à la mesure de 
son besoin et au moment même où il est démuni, sans plus. Si 
une provision dépassant son besoin lui échoit sans qu'il l'ait 
demandé il faut qu’il la distribue sur l’heure et qu'il n’en 
conserve rien pour un autre moment, car à chaque jour sa sub- 
sistance. 

63. Le quatorzième usage est qu’il ne se sépare pas d’une 
aiguille et d’une gourde“. L’aiguille lui permettra de recoudre 
son habit s’il déchire le voile de l’intimité, et la gourde est desti- 
née aux ablutions. Cela n’est pas considéré comme une dépen- 
dance ni une provision. Abû Tâlib a dit: «Il [Makki = ne] faut 
[Makkî = pas] qu'il se sépare de quatre choses: loutre, le fil, lai- 
guille pour pouvoir coudre et de ciseaux.» Il a dit: «(Kubrä = 


36. Propos cité par Abû Tâlib alk-Makki, Qût al-qulüb, II-206. 

37. N. Kubrä a paraphrasé là un propos qu’Abû Tâlib al-Makki attribue à 
Sahl Tustari, Qût al-qulûb, 11-206. 

38. Citation d’Abû Tâlib al-Makki, Qût al-qulüb, I1=206. 

39. Propos cité par Abû Tâlib al-Makki, Qût al-qulüb, IT=206. 

40. Comparer ici-même N. Kubrâ, Les bons usages des soufis, $ 27. 
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Non !) al-Khawâss comptait parmi ceux qui s’en remettent à 
Dieu et il ne se séparait jamais de ces quatre choses», et il a dit: 
«Ceci n’est pas de ce monde‘.» Pour ce qui vient s'ajouter à ces 
autre choses, il faut que le chercheur s’en débarrasse, car elles 
appartiennent à ce bas-monde. 

64. Le quinzième usage veut qu'il ne s’établisse pas dans une 
contrée plus de dix jours s’il s’y trouve un maître spirituel, et pas 
plus de trois jours s’il n’y en a pas. Ainsi l'ont écrit les maîtres. 
Abû Tâlib a dit: «AI-Khawâss ne restait pas dans une contrée plus 
de quarante jours, car il voyait en cela un moyen au service de sa 
remise confiante*.» De lui vient l’autorisation de séjourner qua- 
rante jours. 

65. Le seizième usage consiste en ce qu'il s'efforce de rester 
anonyme et qu’il ne se montre pas s’il est connu des gens. En 
effet faire des efforts pour être vénéré par les gens et pour se 
faire des camarades est contraire à la voie des chercheurs sin- 
cères. L'effort du chercheur sincère est toujours de chercher à 
s'opposer à la passion de son âme et à corriger sa remise 
confiante car c’est ce qui le rapproche de Dieu, tandis que la 
vénération que lui manifestent les gens et l'apparition d'un 
camarade font partie de ce qui l’éloigne de la présence du créa- 
teur. 

66. Le dix-septième usage veut qu'il n’ait pas le goût de 
contempler les pays et de fréquenter les créatures, car cela vient 
des concupiscences des âmes. 

67. Le dix-huitième usage consiste en ce qu'il entre dans les 
régions désertes et les contrées arides, seul, muni de sa remise 
confiante, démuni, sans dépendance ni provision. Un goupe 
d'hommes sincères agissait ainsi. 

68. Le dix-neuvième usage est qu’il respecte scrupuleusement 
les heures des prières pour que la prière ne lui échappe pas au 
tout début du moment prescrit, car il perdrait la satisfaction de 
Dieu et il descendrait vers le degré du pardon de Dieu. On rap- 
porte dans la tradition : «Le début du moment est la satisfaction 
de Dieu et la fin est son pardon.» Or, par son voyage, il 


41. Ces propos sont cités de façon très fautive d’après Abû Tälib al-Makki, 
Qût al-qulüb, 11=206 ; je corrige ce qui s'oppose au propos d’Abû Tâlib al-Makki. 

42, Qût al-quiüb, I1=207 ; je corrige la leçon adoptée par M. Molé avec le texte 
d’Abû Tâlib al-Makki. 
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recherche la satisfaction de Dieu, il ne faudrait donc pas qu'il la 
perde à cause de son voyage. 

69. Le vingtième usage veut que, lorsqu'il pénètre dans une 
contrée, il s’enquière des vivants et des morts, qu'il leur rende 
visite, qu'il cherche l’assistance de leurs concentrations vision- 
naires et qu'il tire profit de leurs bénédictions. 


Troisième chapitre 
Exposé des calamités du voyage 


70. Abû Tâlib al-Makki — que Dieu le prenne en Sa miséricorde 
— a dit: «Le voyageur doit faire la distinction entre la quiétude du 
cœur et celle de l’âme à l’égard du voyage et de la patrie. Cela est 
loin d’être évident, car c’est équivoque. Celui qui n’a pas de 
regard intérieur et qui ne scrute pas son état pense que la quié- 
tude de l’âme est celle du cœur. Or il se méprend à ce propos et 
ne comprend pas, à cause de sa méprise. Si son cœur est apaisé 
vis-à-vis de l’un des deux, c’est qu’il y a en lui l'intégrité de sa reli- 
gion, l'édification de son autre-monde et l’amour de son sei- 
gneur. Il s’agit là de la quiétude du cœur [Kubrâ = + et de l’âme] 
car il trouve la quiétude à l’égard des dispositions de la foi et de 
ce que la science lui apporte. Si l’âme est apaisée vis-à-vis de l’un 
des deux, c’est en vertu de ce qui s’y trouve de promptitude à 
goûter ses plaisirs, d’édification de son bas-monde, de ce qui s’ac- 
corde avec sa passion. Il s’agit là de la quiétude de l'âme parce 
qu’elle trouve la quiétude avec les sens du divertissement. Qu'il 
aille de la patrie vers l’exil, et qu'il revienne de l'exil au pays. 
Celui qui ne voyage pas dans cette disposition qui consiste à s’en- 
quérir de son état, à respecter correctement ses règles, celui-là 
suit sa passion et la tentation et son voyage sera pour lui un tour- 
ment et un malheur.» Il a dit: «Le terme du discours est que 
celui qui n’a pas, dans son voyage, un état qui l’occupe, une 
concentration visionnaire recueillie, un temps qui l’'emprisonne, 
un refuge qui le protège de son ombre, un intime qui lui tienne 
compagnie, un viatique de son intérieur et une science de son 
monde, son pays est plus approprié à son état, plus juste pour 


43. Qût al-quiüb, 11-207. 
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son cœur, et plus tranquille pour son âme que le voyage. Parce 
que le voyage disperse sa conscience secrète et divise son cœur 
tantôt à cause de l'existence d’une provision qu'il a peur de 
perdre, tantôt à cause de la perte de quelque chose de familier 
qui lui plaît, et tantôt il se renforce en cherchant à connaître les 
gens“, Or tout ceci est un défaut dans le voyage.» Et il a dit: «Le 
voyage recueille les concentrations visionnaires des forts, illu- 
mine le regard intérieur des savants, raffermit les cœurs des 
faibles, et fait partir les états des gens qui débutent. Ensuite celui 
dont le cœur n’est pas sain, et dont l’état n’est pas ferme chez 
lui, son état ne se corrigera pas et son cœur ne se raffermira pas 
dans le voyage.» 

71. Il incombe au voyageur d’instruire son âme de ce qu'il a 
dit afin de savoir si son voyage est un voyage religieux expiatoire 
et divin ou s’il s’agit d’un voyage de l’âme, passionnel et mon- 
dain. Celui en qui ne sont pas réunies les qualités qu'il a évo- 
quées dans le terme du discours, comme l’état de préoccupation, 
une concentration visionnaire recueillie, un temps qui empri- 
sonne son âme, un refuge dans la présence de la Sainteté qui 
l’ombrage, un intime parmi les lumières qui lui tienne compa- 
gnie, un viatique issu de l’amour qui le nourrisse et une science 
issue de Dieu qui le fortifie, son voyage est un voyage de la pas- 
sion, et son trajet le parcours du tourment et du malheur. Il n'y a 
là ni réalité, ni piété vigilante, ni rapprochement vers la présence 
du seigneur, et la patrie est préférable au voyage. Abû Yaʻqûb al- 
Sûsî a dit: «Il faut au voyageur quatre choses: une science qui le 
gouverne, une piété scrupuleuse qui le contienne, une extase 
qui le transporte, et une vertu qui le protège. Celui qui ne pos- 
sède pas ces quatre choses, ses défaillances et ses avanies dans le 
voyage sont plus grandes que son profit et son bénéfice.» 

729. L'auteur de la Risäla a dit: «La communauté [des soufis] 
avait entièrement épuisé les usages actuels de l'effort spirituel, et 
ils voulurent lui adjoindre quelque chose. Ils ajoutèrent alors les 
règles du voyage pour servir d'exercice à leurs âmes pour voir, 


44. Je corrige le texte, par ailleurs très lacunaire, retenu par M. Molé. 

45. Tout ce long passage est tiré avec beaucoup de lacunes d’Abû Tâlib al- 
Makki, Qût al-quiüb, 11-207. 

46. Version abrégée dans al-Risâla al-qushayriyya, p. 292 ; je corrige le texte de 
N. Kubrâ à l’aide de la citation. 
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lorsqu'ils les feront sortir des choses bien fixées et les conduiront 
à se séparer de ce qu’elles connaissent, comment elles se com- 
porteront avec Dieu sans dépendance et sans moyen, et si elles 
n’abandonneront rien de leurs oraisons au cours de leurs 
voyages. Ils disaient: L’indulgence est pour celui qui voyage par 
nécessité, mais en ce qui nous concerne, nous n avons ni occupa- 
tion, ni nécessité qui nous retiennent en voyage“. » Nous disons : 
Dans le voyage se trouvent des calamités parmi lesquelles ce que 
nous avons déjà mentionné, à savoir qu’il noie le cœur, qu'il dis- 
perse la conscience secrète, qu’il corrompt la vertu, qu'il conduit 
à délaisser l'invocation et la dévotion, qu’on y est tourmenté par 
les camarades du mal, qu’on s’égare, de sorte que certaines de 
leurs dispositions et de leurs actions se propagent jusqu’à lui, 
parmi celles qui durcissent le cœur et obscurcissent l’intérieur 
en particulier en ces temps où le mal se multiplie, et où les 
envieux dominent de leur nombre et où les justes et les pieux 
sont si peu. Si, toi qui cherches, tu es parmi les forts que ni la cor- 
ruption des créatures ni leur bon état n’affectent, si le voyage 
n’embrouille pas ton cœur, si ta conscience secrète n'en est pas 
dispersée, si, de plus, le voyage te fait grandir en recueillement, 
en conscience, en connaissance, en lumière, en force et en joie, 
alors tu seras favorisé dans ton voyage, et ta réussite comme ta 
délivrance seront attachées et suspendues à ton itinéraire. Si 
c’est le contraire, tu seras dans ton voyage blâmé, condamné, 
loin de ses profits et empêché de les atteindre. Celui que Dieu le 
Très-Haut guide nul ne l’égare, car celui qui t’égare celui-là n’a 
pas de guide. Que Dieu te donne ainsi qu’à nous de voir tes vices 
cachés ainsi que les nôtres. Cela fait partie des plus grands dons 
de la grâce afin qu’Il [nous] guide bien sur la voie de l'équilibre, 
qu'Il [nous] sauve du malheur et de la lamentation et qu'Il nous 
fasse atteindre la présence du Majestueux. Certes, Il a pouvoir 
sur cela et Il peut exaucer le serviteur, grâce soit rendue à Son 
achèvement. 

Il est achevé ce livre intitulé le Livre des bons usages de l'itinéraire 
vers la présence du maître du royaume et du roi des rois qui fait partie 
des ouvrages du maître et grand guide, le très docte maître des 
maîtres, prince des porteurs de Coran, pôle des saints, vivifica- 


47. Il s’agit d’une citation de Qushayri, al-Risâla al-qushayriyya, p. 291. 
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teur exemplaire de la voie, révélateur de la sublime parole de 
Dieu, Najm al-Haqq wa’l-dîn al-Kubrâ Abû’l-Jannâb Ahmad ibn 
‘Umar ibn Muhammad ibn ‘Abdallâh al-Sûfi al-Khiwaqî al-Khwä- 
razmi — que Dieu sanctifie son esprit et l’illumine — copié de la 
main du pauvre serviteur qui cherche, Ridwân-alläh al-Ghani 
Muhammad ibn Ahmad ibn Muhammad al-‘Alawi al-Ardakânî — 
que Dieu leur pardonne ainsi qu'à tous les croyants — le jeudi du 
mois de Jumadä II en l’an huit cent quarante deux. 


TRAITÉ DU VOYAGEUR STUPÉFAIT EXTATIQUE 
VERS 
LE RECOUVRANT UNIQUE GLORIEUX 


Au nom de Dieu le Tout-miséricordieux le Très-miséricordieux 


Gloire à Dieu qui a conduit les créatures [+ de l’univers] du 
néant vers l'existence, qui a donné une supériorité à certaines 
créatures sur d’autres, qui a donné la préférence à Adam et aux 
fils d'Adam sur le reste des créatures, et qui a dit: «Nous les avons 
placés éminemment au-dessus de beaucoup de ceux que Nous avons 
créés» [ Cor., XVII=70]. Il a donné en charge à Adam et aux fils 
d'Adam la lieutenance sur la terre et a dit: «Je placerai sur la 
terre un lieutenant» [ Cor., I1=30]. Il a dit: «Nous avons fait de vous les 
lieutenants sur la terre et Nous avons élevé certains d'entre vous au-des- 
sus d’autres en degrés» [Cor., VI=165]. Il a accordé à cette petite 
quantité de faibles créatures d’être apte à Son propre discours et 
à Son propre verbe, de sorte que leur langue put facilement s'ex- 
primer. Il a dit: «Nous avons rendu facile l'édification pour le rappel, 
est-il quelqu'un qui rappelle ?» [ Cor, LIV=17, 22, 32, 40]. Dans 
l'éternité sans commencement et l'éternité sans fin, Il a placé 
une dignité et une générosité surexistantes, et Il a dit: «Tu n étais 
point du côté du Sinaï lorsque Nous appelâmes, mais par une miséricorde 
venue de ton seigneur» | Cor., XXVIII-46]. Au moment de donner 
forme aux créatures Il donna à l’homme belle forme : «I! vous a 
formés et vous a bien formés» [Cor., XL=64]. Il a placé dans leur 
constitution une telle vertu qu’ils peuvent rejoindre la présence 
sacro-sainte en un instant et qu’en un autre instant ils peuvent se 
précipiter au plus bas, car: «Nous avons créé l’homme avec la plus 
belle constitution, puis Nous l'avons renvoyé au plus bas des plus bas. 
Mais ceux qui croient et qui accomplissent les œuvres intègres, ont une 
récompense sans fin» [ Cor, XCV=4-6], et Il a dit: «Les pieux seront 
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dans des jardins et des fleuves en un séjour de sincérité auprès d’un roi 
tout-puissant » [ Cor, LIV=54-55]. Il a fait de leurs membres, de 
leurs parties et de leurs significations les signes du royaume angé- 
lique et du royaume de gloire, comme Il l’a dit: «Et dans vos âmes, 
ne voyez-vous donc pas ?» [ Cor, LI=21], et Il a dit: «Nous leur ferons 
voir Nos signes aux horizons et en leurs âmes» [ Cor, XLI-53]. Il 
donna à leurs âmes pures des regards afin qu’ils voient Ses signes 
intérieurs comme ils voient les signes extérieurs par les regards 
corporels, et Il a dit: «Certes les regards ne sont point aveugles mais 
sont aveugles les cœurs qui sont dans les poitrines» [ Cor., XXII=46]. 
Des bénédictions sans fin soient sur la quintessence des existants, 
le seigneur des êtres créés, Muhammad l’envoyé de Dieu et sur 
les membres de sa maison, en particulier ses enfants et ses petits- 
enfants, et sur les mères des croyants et ses compagnons, les émi- 
grés, les auxiliaires et leurs successeurs dans l’excellence — que 
Dieu soit satisfait d'eux. 


CHAPITRE 


1. Des compagnons de cœur privilégiés qui se trouvent physi- 
quement éloignés, mais plus proches par la voie spirituelle, 
avaient instamment demandé à ce faible serviteur un livre en 
langue arabe, laquelle est la plus lumineuse de toutes les langues, 
qui serait un guide pour suivre la voie de Dieu le Très-Haut et 
que nous en réunissions les conditions et les signes. Nous avions 
donné à cet ouvrage le titre: Traité du fou d'amour qui craint le 
blâme du censeur, cherchant par son cœur, fuyant par son corps, et par 
la grâce de Dieu il fut accepté. De même les guides de la religion 
et de la loi prophétique l’agréèrent, car il était en harmonie avec 
leur état. Cependant, un autre groupe de gens qui se trouvaient 
loin de la langue arabe et qui avaient plus d’accointance avec la 
langue persane demandèrent que nous composions un autre 
livre, semblable à celui-ci ou au moins approchant, en langue 
persane laquelle suit immédiatement la langue arabe pour la 
douceur et la rhétorique, afin que le bénéfice en soit plus large. 
Nous avons donné notre accord, nous avons introduit d’autres 
éléments importants et nous lui avons donné comme nom : Traité 
du voyageur stupéfait extatique vers le Recouvrant unique glorieux. Or 
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tout en lui donnant ce nom, cinq ou six significations nous ont 
été soufflées. L’une est que l’homme voyageur ne doit pas, dans 
la voie de Dieu le Très-Haut, pouvoir trouver quelque chose par 
la voie de l'espérance. La deuxième est que l'homme qui trouve 
doit trouver par l’extase, la découverte intérieure, la perception 
intérieure et l'existence, car tant qu’il n’est pas dans l’extase 
l’homme n'’atteint rien, et aussi par la bonne parole, afin que 
trouver ne soit pas pareil que ne pas trouver. Ensuite, si nous 
employons Son nom de recouvrant! c’est pour rappeler qu'Il 
nous pardonne avec générosité nos péchés et nos fautes. Par 
ailleurs, nous avons placé Son nom à la fin du titre du livre pour 
que le voyageur sache que la fin de la voie est l’annihilation du 
voyageur dans l’unicité. Nous avons ajouté «stupéfait» au nom 
du voyageur, et «glorieux» au nom de Dieu le Très-Haut parce 
que le Glorieux est celui qui mérite des éloges sans fin ni mesure, 
et que le voyageur est pris de stupeur dans cela. Maintenant il 
faut savoir que les guides ont soumis le parcours de la voie à huit 
conditions après avoir épuisé la condition de musulman. Quant à 
nous, nous avons ajouté deux conditions à ces huit, afin qu'elles 
soient au nombre de dix car : «Soit dix entiers» | Cor., II=196]. 


WWWPREMIÈRE CONDITION: LA PURETÉ RITUELLE 


2. La pureté rituelle est de plusieurs sortes. L'une d'elles est la 
pureté à l’égard de l’impiété et de l’associationnisme ouverts. 
Ensuite la pureté à l’égard de l’associationnisme caché, comme 
l'apparence et la réputation. Puis la pureté à l'égard de l’inclina- 
tion au monde et à ce qu’il contient. Et la pureté à l'égard des 
désirs de l’âme et des suggestions du démon. Puis se purifier 
d’avoir besoin d’un autre que Dieu le Très-haut, même s'il s’agit 
de Gabriel ainsi qu’Abraham l’a dit: «À part Toi ? Certes non !» 
Le début de la pureté consiste à laver les quatre membres du 
contact sexuel et des écoulements corporels, ce qui est le devoir 
du commun des adeptes de l’Islam. Lorsque l’on maintient cette 
pureté en permanence on entre parmi l’ensemble des gens de 
l'élite. Les bénéfices de cette pureté sont au nombre de vingt en 


1. Je corrige les lectures de M. Molé grâce à l'édition de M. Qâsimi et aux 
manuscrits : sattär au lieu de sayyäd. et khurda au lieu de khirad. 
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ce qui concerne l'extérieur. Le premier c’est d'enlever la saleté 
issue du contact sexuel et des excréments. Le deuxième est l’allè- 
gement car l’Envoyé — sur lui le salut — a dit dans un propos rare : 
«Le secret de la pureté est l’allêgement.» Ce propos possède un 
sens profond que ne connaissent que les prophètes et les saints. 
Il consiste en ce que lorsque l'homme est souillé par le contact 
sexuel et les excréments, il entre en réunion avec les démons car 
le Prophète dit dans un propos authentique : «Les latrines sont 
un lieu d’affluence?», c’est-à-dire que dans les endroits où l’on ne 
prie pas affluent les démons et 1ls y sont présents. Par suite, 
lorsque l’homme fait ses ablutions les démons et le poids qu'ils 
font porter s'éloignent de lui, et il obtient l’allègement. Le troi- 
sième est la propreté car l’ Envoyé — le salut soit sur lui — a dit: 
«La religion est propreté.» Le quatrième consiste à laver la face 
du pur esprit de toute pollution. Fait allusion à ce propos le ver- 
set suivant: «Heureux celui qui l'aura punfiée et malheureux celui qui 
laura ensevelie» [Cor., XCI-9-10]. Le cinquième consiste à 
éteindre avec l’eau le feu de l’âme et à devenir spirituel. Le 
sixième est de s'attacher aux causes de la vie, car «Nous avons 
rendu par l'eau toute chose vivante» [ Cor, XXI-30]. Le septième est 
de prendre les armes car: «Les ablutions sont l’arme du 
croyant.» Le huitième est d'ajouter la lumière à la lumière car: 
«Les ablutions sur les ablutions sont lumière sur lumière“.» Le 
neuvième consiste à manifester sur soi-même les signes de la foi, 
car : «Seul le croyant garde les ablutions.» Le dixième est de 
mettre de côté les pages écrites par les plus petites ablutions et 
de réciter la parole du Glorieux par les plus grandes ablutions. 
Le onzième est que lorsqu'il est ablutionné le royaume dort avec 
lui sur une couche. Le douzième est que celui qui maintient sa 


2. Concordance et indices de la tradition musulmane, I-470. 

3. Variante d’un hadîth connu et cité par Ghazäâli, Zhy4”’ ‘ulüm al-dîn, I=49, 
125. 

4. Voir pour ces deux propos ici-même le premier chapitre du Traité pour le 
fou d'amour. 

5. Il s’agit de passer de ce qui est écrit sur des supports matériels à la récita- 
tion de ce qui descend dans le cœur conformément à ce qu’affirme à plusieurs 
reprises le commentaire coranique attribué à N. Kubrä, voir à ce sujet mon 
article à paraître dans Mystique musulmane : «La prophétologie dans le commen- 
taire coranique attribué à Najm al-din Kubrà». 
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pureté, le royaume lui adresse ses bénédictions et prie pour lui 
en disant: «Mon Dieu pardonne-lui! mon Dieu fais-lui miséri- 
corde!» Le treizième est que lorsqu'il fait ses ablutions, tous les 
péchés qu’il a commis le quittent. Le quatorzième est qu'elle est 
cause de l’ascension des degrés car l’ Envoyé — sur lui le salut — a 
dit: «La plus accomplie des ablutions est dans les matinées 
fraîches ê.» Le quinzième est qu’elle est le moyen de rendre licite 
les oraisons adressées à Dieu le Très-Haut, car: «Pas de prière 
sans ablutions’.» Le seizième est que par elle il se lèvera au jour 
de la résurrection, le visage blanc, les mains lumineuses, les pieds 
lumineux. Le dix-septième est qu’il obtient la moitié des 
marques de la foi car : «Les ablutions sont la moitié de la for.» Le 
dix-huitième et que l’on obtient le degré des devanciers car: 
«Parmi eux celui qui se lèse, parmi eux celui qui tient le milieu, et parmi 
eux le devancier par les bonnes œuvres avec la permission de Dieu» | Cor., 
XXXV=32]°, celui que l’on appelle devancier désigne ceux qui 
sont ablutionnés avant que l’on fasse l’appel à la prière. Le dix- 
neuvième consiste à acquérir le degré de l’amour. Le vingtième 
est de posséder le rang de la virilité spirituelle, car : «En elle sont 
des hommes qui aiment se purifier et Dieu aime ceux qui se purifient » 
[ Cor, IX=108]. Bien que le verset concernant le droit des gens 
qui portent la robe veut qu'ils se lavent de la souillure avec de 
l’eau, comme le fait de se laver de l’impureté est la condition 
légale de la pureté rituelle à moins qu'il soit assidu à suivre la 
coutume et l’habitude, il est indispensable que sa règle soit pour- 
suivie avec assiduité [+ en s'opposant à la coutume et à l’habi- 
tude]. Il y a encore des bénéfices. Je n’en ai pas divulgué les 
secrets afin qu’ils se révèlent dans la voie des voyageurs si Dieu le 
Très-Haut le veut. 


6. Le propos complet mentionne trois degrés des ablutions accomplies, 
Concordance et indices de la tradition musulmane, I1=400. 


7. Variantes dans Concordance et indices de la tradition musulmane, IV=33. 
8. Concordance et indices de la tradition musulmane, IV=33. 


9. Pour ces classifications essentielles chez Tirmidhf et reprises nommément 
par N. Kubrâ, voir ici-même le Livre des bons usages de l'itinéraire, S7. 
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DEUXIÈME CONDITION: 
FAIRE TAIRE LA LANGUE EXTÉRIEURE 
SAUF POUR L’INVOCATION DE DIEU LE TRÈS-HAUT 


3. Dans le fait de faire taire la langue extérieure, il y a entre dix 
et douze avantages. Le premier est d'échapper au compte le jour 
de la résurrection. Le deuxième est que lorsque la langue exté- 
rieure se tait, la langue du cœur se met à parler. Le troisième est 
de se sauver de l’enfer, car l’Envoyé — sur lui le salut — a dit: 
«Rien ne culbutera les gens sur leurs faces ou sur leurs nez plus 
sûrement que leurs langues calomnieuses!.» Le quatrième est 
que chaque jour tous les membres de son corps font prêter ser- 
ment à la langue de garder le silence plutôt que de trop parler, 
afin que, si elle ne parle pas, ce sera restaurer leur bel ordre. Le 
cinquième est de contraindre l’âme au silence car cette âme se 
répand en futilité. Le sixième est que lorsque l’on garde le 
silence on peut entendre la parole du Roi car «Dieu parle par la 
langue de ‘Umar et par son cœur ‘». Le septième est que les tré- 
sors des sagesses s'ouvrent à lui car l’ Envoyé — sur lui le salut — a 
dit: «Si vous voyez un homme qui demeure silencieux asseyez- 
vous à côté de lui, il vous insufflera la sagesse”. » Le huitième est 
ce que dit le proverbe: «Si la parole est d’argent, le silence est 
d'or.» Le neuvième est que dans le silence il y a une ressem- 
blance avec Zacharie — sur lui le salut — à qui Dieu le Très-Haut a 
dit: «Ton signe sera que tu ne parleras aux gens pendant trois jours que 
par signes» [ Cor., III-41]. Et comme il ne parla pas pendant trois 


10. Variante d’un hadîth canonique, Concordance et indices de la tradition musul- 
mane, V=506. 

11. Variante d’un hadîth canonique, Concordance et indices de la tradition musul- 
mane, VI=116. 

12. Variante d’un hadîth canonique : « Si vous voyez un homme à qui il a été 
donné de renoncer au monde ...», Concordance et indices de la tradition musulmane, 
H=349 ; à noter que ce propos est le contre-pied de l’idée défendue par Socrate 
dans le Banquet de Platon selon lequel on ne peut acquérir la sagesse en étant 
simplement assis à côté d’un sage, ce qui implique un rejet de la vision usuelle- 
ment défendue dans le soufisme et en particulier avec force par N. Kubrâ que le 
discours n’enseigne rien mais que c’est par la bénédiction du saint que le mys- 
tique entre dans l’univers des inspirations et qu’il accède à la science. 

13. D'après Khargüshi ce propos est celui qu'avait tenu le sage Luqmân à 
son fils, Tahdhtb al-asrär, p. 451. 
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jours, Dieu le Très-Haut accorda le don de la parole à Jean dans 
sa toute petite enfance. Il n’y a donc rien d'étonnant à ce que 
lorsque l’homme de la voie garde le silence quelques jours, le 
Jean de son cœur commence à parler au début de la voie. Le 
dixième est à l’image de Marie — la bénédiction et le salut soient 
sur elle — la mère de Jésus — sur lui le salut — qui dit: «Je me suis 
voué au Miséricordieux en jeünant et je ne parlerai pas ce jour à un être 
humain» [ Cor., XIX=26]. Puisqu’elle avait choisi le silence, Dieu 
le Très-Haut fit parler Jésus dans sa toute petite enfance en ces 
termes: «Je suis le serviteur de Dieu, Il m'a donné l'Ecriture> [ Cor., 
XIX=30]. Rien d'étonnant donc à ce que pour l’homme de la 
voie qui a préféré le silence plutôt que de parler, le Jésus de son 
cœur se mette à parler. Le onzième est qu’en gardant le silence, 
au lieu de parler, on obtient l’invocation de Dieu le Très-Haut 
par le cœur et par la langue. Une tradition rapporte que «les 
gens du paradis n’éprouvent, dans le paradis, aucune peine plus 
grande que celle qui émane des moments où ils n’ont pas invo- 
qué Dieu le Très-Haut dans le monde d’ici-bas, et où ils n’ont pas 
prononcé des bénédictions pour l'Envoyé ">. 


TROISIÈME CONDITION: 
RETRAITE PERMANENTE ET ISOLEMENT LOIN DES CRÉATURES 


4, En ce qui concerne cette signification il n’y a pas plus de 
treize avantages. Le premier est de préserver le regard de voir les 
concupiscences. Le deuxième est d'empêcher les pieds de 
conduire vers l’illicite. Le troisième est d'empêcher la main de 
saisir et de s'emparer des choses illicites. Le quatrième consiste à 
préserver l'oreille d’entendre l’illicite. Le cinquième est d’em- 
prisonner le chien de l’âme dans les chaînes et la cellule. Le 
sixième est que lorsque les sens externes sont fermés, les sens 
internes qui sont les portes du monde caché sont ouverts. Le sep- 
tième est de se tenir loin des outrages des créatures. Le huitième 
est de choisir la sécurité car : «La sécurité est dans l'isolement”. » 


14. Ce propos est attribué à Mu‘ädh ibn Jabal par Ghazâlî, Kimiyä-yi sa 'âdat, 
Téhéran, 1355, p. 205. 

15. Ce propos pourrait être un résumé d’un propos que Ghazäli attribue à 
Hasan Basrî, d’après M. Qâsimî, Kimiyd-yi sa ädat, p. 341. 
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Le neuvième consiste à ressembler aux êtres spirituels car les créa- 
tures ne les voient pas. Le dixième est d’acquérir le recueillement 
du cœur. Le onzième consiste à arracher du cœur la racine de la 
dispersion. Le onzième est d’obtenir l’ombre du trône du Tout- 
miséricordieux car : «Dieu couvrira sept personnes de son ombre 
le jour où il n’y aura pas d’autre ombre que celle de Son trône» et 
parmi eux se trouve : «Un homme qui invoque Dieu dans la soli- 
tude et dont les yeux répandent des larmes.» Le treizième est 
d’éloigner du miroir du cœur les inscriptions du bas-monde, les 
actions, ainsi que la justice et l’injustice des maîtres du monde. 
Lorsque la face du cœur est purifiée des inscriptions du bas- 
monde, les inscriptions de l’autre monde rayonnent en lui”. Lors- 
qu'il est plus pur, les états et les réalités rayonnent en lui. 
Lorsqu'il gagne encore en pureté les attributs de Dieu le Très- 
haut jettent leurs lumières en lui en s’y réfléchissant. Lorsqu'il est 
complètement purifié [+ la lumière de] l’unicité s’illumine en lui 
et c'est comme si elle enlevait l’âme, l'intelligence et la raison : 
alors l’homme acquiert la connaissance mystique et il fait partie 
des gens de la théophanie. 


QUATRIÈME CONDITION: LE JEÛNE 


5. Le jeûne comporte vingt-deux avantages. Le premier est de 
ressembler aux êtres spirituels, car ils ne mangent rien de ce que 
nous mangeons. Le deuxième est de contraindre l’âme impéra- 
tive, laquelle est ennemi de Dieu le Très-Haut. Le troisième est 
d'obtenir la distinction car: «Le jeûne est pour Moi, et Je le 
récompense.» Le quatrième consiste à acquérir une récompense 
sans fin, car : «Seuls les patients se verront payer leur récompense sans 
compte» [Cor, XXXIX=10]. Le cinquième est de purifier des 
péchés l’âme souillée. Le sixième est de laver la tablette du pur 
esprit de la poussière de l’âme pour que les inscriptions des 
sciences intimes paraissent, car : «Bienheureux celui qui l'aura puri- 


16. Concordance et indices de la tradition musulmane, IV=79 ; sur la double 
nature de l’ombre, voir ma communication «La réalité et l'image dans le tafsir 
de Kubrä et Râzi» à paraître dans le Journal of the Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society. 


17. C’est un point capital pour la vision, ibid. 
18. Concordance et indices de la tradition musulmane, 1-346. 
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fiée. Malheureux celui qui l'aura ensevelie [ Cor., XCI-9-10]. Le sep- 
tième est d’éloigner des yeux du cœur les voies qui détournent en 
lui, car lorsque l’homme a faim une arrogance qui se trouve dans 
l'œil du cœur s’en va. Alors l’œil du cœur s'éclaire, il regarde dans 
l'univers du monde caché, et il est voyant de la vision de l'univers 
du royaume angélique. Le huitième est que celui qui jeûne rétré- 
cit les voies pour le démon, lesquelles sont les veines dans le 
corps, parce que le démon se déplace dans les veines et sur la 
peau. Le neuvième est de procurer un bouclier contre le démon 
et l’enfer, car : «Le jeûne est un bouclier *.» Le dixième est d'ins- 
crire son nom dans le rôle de ceux qu’anime la sincérité totale car 
le jeûne est une pratique de dévotion qui ne recèle ni apparence 
ni renommée. Le onzième est de connaître la douleur du cœur 
dont souffrent les affamés et de les traiter avec compassion et 
miséricorde. Le douzième et le treizième sont d’acquérir les deux 
joies, car : «Celui qui jeûne a deux joies : une lors de la rupture du 
jeûne et l’autre lors de la rencontre de son seigneur”», c’est-à-dire 
une joie lorsqu'il rompt le jeûne, non parce qu'il se propose de 
manger du pain, mais parce qu'il a jeûné un jour pour la satisfac- 
tion de Dieu le Très-Haut, afin qu’au jour de la résurrection I le 
soutienne. L'autre joie est la vision de Dieu le Très-Haut au jour 
de la résurrection. Le quatorzième est d’acquérir un corps en bon 
ordre. Le quinzième est de vider les pires sacoches, car: «Il n’est 
pas pire sacoche à remplir que l'estomac 2,» Le seizième est de 
porter le dépôt, car le jeûne est le dépôt de Dieu le Très-Haut, que 
nul autre que lui n’est capable de porter en jeûnant. Le dix-sep- 
tième est d’être fidèle à son serment car lorsque celui qui jeûne 
exprime son intention, en disant: je vais jeûner, il fait un serment 
à Dieu le Très-Haut. Le dix-huitième est d’obtenir pour soi-même 
le mérite du dépôt, car: «Celui qui s'impose un jeûne suréroga- 
toire est le maître de son âme?» et selon une autre version: «a 
l’âme probe», c’est-à-dire à l’égard du dépôt. Le dix-neuvième est 
d'inscrire un bien sur son rôle: s’il peut vouloir faire un jeûne 
complet on lui inscrit dix biens, et s’il l’achève on lui inscrit dix 
biens comme l’a promis l’Envoyé — sur lui le salut - en disant : 


19. Concordance et indices de la tradition musulmane, 111-459. 
90. Concordance et indices de la tradition musulmane, V=99. 
91. Concordance et indices de la tradition musulmane, VII-262. 
99. Concordance et indices de la tradition musulmane, IV=39. 
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«L'intention du croyant est plus parfaite que ses actes» car bien 
que les actes aient beaucoup de mérite tels que lorsqu'on les 
accomplit avec une sincérité totale on lui inscrit dix biens, ils 
contiennent aussi un danger qui est que, lorsque l’ostentation et 
la recherche de la réputation s’y mêlent, on les fait en vain. Pour 
l'intention il en va autrement, parce qu’elle est d’abord l’acte du 
cœur et que le royaume ne peut le voir, et encore moins un 
homme, elle ne contient donc ni ostentation ni goût de la réputa- 
tion. Le vingtième est de se débarrasser des futilités et du bavar- 
dage. Le vingt-et-unième est que : «L'on n'’inscrit plus de futilité 
après la prière contre celui qui jeûne”» conformément à ce que 
l Envoyé — sur lui le salut — a promis. Le vingt-deuxième est que 
quel que soit celui qui jeûne il est assisté et aidé [par Dieu], car: 
«Demandez de laide par la patience et la prière» [ Cor., 11-45, 153], 
c'est-à-dire : par le jeûne et la prière. 


CINQUIÈME CONDITION: 
PERMANENCE DE L’INVOCATION DE: 
« PAS DE DIVINITÉ HORMIS DIEU » 


6. Et si de temps à autre on dit: Muhammad est l Envoyé de 
Dieu, c’est encore mieux, car la science des premiers et des der- 
niers est contenue dans cette parole. 


Tu as fait naître l'instant lorsque tu as invoqué Dieu 
Sil n'en est pas ainsi tu n'obtiendras que du vent 

Cette ombre que tu as étendue sur ton esprit et ton cœur : 
Assieds-toi tranquille ! car à tout cela tu as rendu justice. 


7. Comme j'ai dit que la science des premiers et des derniers 
est bien disposée dans cette parole, en commenter les bénéfices 
serait une absurdité. 


Dévétir la Ka'aba est folie 
L'unité d’un vers suffit à la beauté de la Ka'aba. 


Avec tout cela viennent quelques avantages. Le premier est 
que l’Envoyé — sur lui le salut — a dit: «Il m’a été ordonné de 


25. Hadîth non canonique. 
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combattre les gens jusqu’à ce qu'ils disent: Pas de divinité hor- 
mis Dieu, Muhammad est l’envoyé de Dieu. S'ils le prononcent 
ils seront protégés de moi dans leur sang et leurs biens, excep- 
tion faite du droit que donne Dieu, et leur compte incombera à 
Dieu le Très-Haut*.» Le deuxième est qu’elle est le plus haut des 
soixante dix-sept étendards de la religion, car «le plus haut est 
l’attestation qu'il n’y a pas de divinité hormis Dieu”’.» Le troi- 
sième est que celui qui dit une fois avec vérité : Il n’y a pas de 
divinité hormis Dieu, et meurt en cet état va au paradis”. Le qua- 
trième est que l’Envoyé — sur lui le salut — a dit: «La clé du para- 
dis est: Pas de divinité hormis Dieu®.» Le cinquième est ce que 
l’Envoyé — sur lui le salut — a dit: «Celui qui sait qu’il n’y a pas de 
divinité hormis Dieu entre dans le paradis”.» Le sixième est qu'il 
assume cette parole car: «Vers Lui monte la bonne parole, tandis que 
l’action intègre, Lui l'élève» [ Cor, XXXV=10]. Le septième est que 
le nom suprême se trouve dans cette parole. Le huitième est que 
«lorsque le serviteur dit: Pas de divinité hormis Dieu, les piliers 
du trône de Dieu le Très-Haut tremblent et Dieu dit: Ô trône ! 
arrête-toi. Il répond: M’arrêterais-je alors que Tu ne pardonne- 
ras pas à celui qui prononce cette parole ? Et Dieu le Très-Haut 
lui dit: Arrête-toi, je lui ai déjà pardonné””>. Le neuvième est que 
cette parole est la meilleure des invocations car : «La meilleure 
invocation est: pas de divinité hormis Dieu”. » Le dixième est 
que la meilleure parole que l’ensemble des prophètes des 
envoyés et le sceau des prophètes — sur eux le salut — ont pro- 
noncé, est la parole suivante: «Pas de divinité hormis Dieu, 
Unique qui n’a pas d’associé”.» Le onzième est que cette 


96. Concordance et indices de la tradition musulmane, V=298. 

27. Propos approchant dans Concordance et indices de la tradition musulmane, 
IV=343. 

98. Concordance et indices de la tradition musulmane, VI=283. 

29. Partie d’un long hadith, Concordance et indices de la tradition musulmane, 
V=55. 

30. Concordance et indices de la tradition musulmane, VI=285. 

31. Hadith rapporté par Abû Hurayra, al-Haythamî, Majma‘ al-zawâ’id, 10=82. 

39. Concordance et indices de la tradition musulmane, V=164. 

33. Propos composé de deux versets coraniques mis ensemble ; il faut noter 
que N. Kubrâ procède à plusieurs reprises à ce genre de recompositions dans 
ses traités. 


204 LA PRATIQUE DU SOUFISME 


parole est en même temps invocation et affirmation de l’unicité, 
alors que toute invocation n’est pas forcément affirmation de 
l’unicité. Le douzième est que cette parole consiste en négation 
et affirmation : négation des divinités qui sont mensonge, et affir- 
mation de Dieu le Très-haut qui est le Réel. Le treizième est que 
tant que l’impie ne prononce pas cette parole il ne devient pas 
musulman, [+ c’est-à-dire qu’il n’adopte pas la règle de l'Islam 
extérieurement. Mais s’il sait qu’il n’y a pas de divinité à l’excep- 
tion de Dieu et qu’il meurt, pour Dieu le Très-Haut, il est musul- 
man, même s'il ne l’a pas prononcé par la langue, 
conformément à ce qu’indique une tradition authentique dans 
laquelle le Prophète — sur lui le salut — a dit: «Celui qui a appris 
qu'il n’y a pas de divinité hormis Dieu puis meurt, entre au para- 
dis“»]. Le quatorzième est qu’elle est la parole du salut, car s’il 
en y avait une meilleure que celle-ci pour se sauver, l Envoyé — 
sur lui le salut — l’aurait présentée à son oncle Abû Tâlib. Le 
quinzième est que l’Envoyé — sur lui le salut — se mit en colère 
contre Usâma qui était son client et son ami, parce qu'un jour un 
impie au cours d’un raid militaire dit: Pas de divinité hormis 
Dieu, et qu’Usâma le frappa de son sabre et le tua. Il dit: «Qui t’a 
donné de dire : Pas de divinité hormis Dieu ?» [+ L'Envoyé — sur 
lui le salut — s’écria]: «Tu l’as tué après qu’il a dit: Pas de divinité 
hormis Dieu!» Le seizième est qu’un jour un compagnon de 
l'Envoyé — sur lui le salut — dit qu’untel était un hypocrite. L’En- 
voyé — sur lui le salut — dit: «Ne dites pas que finalement il ne 
dira pas : Pas de divinité hormis Dieu.» Ils dirent «Oui ! ô Envoyé 
de Dieu.» Il reprit: «Tout serviteur qui dit avec vérité qu'il n’y a 
pas de divinité hormis Dieu entre au paradis.» Le dix-septième 
est que lorsque le serviteur dit: pas de divinité hormis Dieu, il 
remplit le ciel et la terre, c’est-à-dire qu’il les embellit et les rem- 
plit. Le dix-huitième est «qu’au jour de la résurrection on amè- 
nera un serviteur sur les champs de la résurrection pour peser 
ses bonnes et ses mauvaises actions. Or ses mauvaises actions 
pēseront plus lourd dans la balance, et Dieu lui demandera: 
N’as-tu pas d’autres bonnes actions ? Il répondra : Mon Dieu, je 
n'en ai point, et il perdra tout espoir. Dieu le Très-Haut lui dira : 


35. Concordance et indices de la tradition musulmane, VI-283 : la partie entre cro- 
chets manque dans certains manuscrits, mais se trouve dans le plus ancien, le 
Shehit Ali 2800. 
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Tu as certes pour Nous une bonne action. On amènera un 
papier de la taille d’un ongle sur lequel il sera écrit qu’il avait dit 
une fois: Pas de divinité hormis Dieu. Or ce serviteur, voyant 
l’'énormité de ses péchés et ce papier d’une taille minuscule, 
dira : Mon Dieu ! Que vaut ce qui est infime comme un ongle 
comparé à ces énormes volumes ? Il répondra: Pas d’injustice 
aujourd’hui ! Ils mettront cette quantité d’un ongle dans un pla- 
teau de la balance et ces volumes de mauvaises actions dans 
l’autre. Or ces volumes s’élèveront comme le vent, et le plateau 
où se trouve le papier de : Pas de divinité hormis Dieu, pèsera 
lourd et le conduira au paradis*.» Celui qui a transmis cette tra- 
dition a dit: Dans cette assemblée où l’on a rapporté ce propos 
se trouvait un étranger que personne ne connaissait. Or lorsqu'il 
entendit ce propos, il poussa un grand cri et au même instant 1l 
rendit l’âme. Les maîtres de la tradition le portèrent en terre et 
je participai à la prière qu’ils menèrent pour lui. J'aurais voulu 
exposer mille grâces et instructions de cette parole, mais j'ai 
considéré que les résumer ainsi était préférable. 


SIXIÈME CONDITION : 
NÉGATION DES PENSÉES CONSCIENTES 


8. C’est la condition la plus ardue à laquelle doit se soumettre 
le voyageur qui parcourt la voie de Dieu le Très-Haut. Nier les 
pensées conscientes est la réalité de l’invocation, car elles sont de 
cinq sortes. La première est la pensée qui vient de Dieu et le 
signe en est qu’elle vient au Cœur sans Cause. Il ne convient pas 
de nier cette pensée, d’ailleurs, en réalité, on ne peut soi-même 
la nier. Cependant le devoir du débutant consiste à la nier car il 
n’est pas encore passé maître dans l’art de distinguer les pensées. 
La deuxième pensée est celle du cœur et la troisième est la pen- 
sée de l'ange. Les deux sont proches l’une de l'autre, mais il y a 


36. Concordance et indices de la tradition musulmane, VI=283 ; j'ajoute la partie 
entre crochets à partir du manuscrit Shehit Ali 2800 ; l'homme qui a été tué 
s'appelait Mardâs ibn Nahîl et fut tué au cours d’une campagne militaire, ibn 
Hishâm, al-Sira al-nubuwiyya, IV=245-6. Un manuscrit donne la leçon suivante : 
«Un impie au cours de la bataille dit : Pas de divinité hormis Dieu, mais un 
compagnon le frappa à mort de son sabre, et le Prophète se mit en colère.» 
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une fine nuance entre la pensée du cœur et la pensée de l’ange, 
et apprends que cette différence est celle qu’exprime une tradi- 
tion de l’Envoyé -— sur lui le salut — selon laquelle alors que l’En- 
voyé — sur lui le salut — était un adolescent, dans le mois de 
Ramadân il devint plus jeune, et quand Gabriel — sur lui le salut — 
fut auprès de lui, il rajeunit encore plus à cause de cela. Par suite 
tu as appris que l’on rajeunit toujours plus grâce à la présence de 
l'ange et à la pensée qui en vient. La quatrième est la pensée de 
l’âme et la cinquième la pensée du démon, et les deux sont 
proches l’une de l’autre, sauf qu’il y a tout de même une diffé- 
rence entre les deux. C’est que lorsque l’âme veut une chose et 
ne l'obtient pas, elle désire de nouveau la même chose et s’obs- 
tine à la désirer. Lorsque le démon suggère de faire quelque 
chose qui est un péché, si l’homme ne la fait pas, il lui en suggère 
une autre car son but est d’égarer. 

9. L'autre différence, qui existe entre les pensées du cœur et 
de l’ange et les pensées de l’âme et du démon, est que les pen- 
sées du cœur et de l’ange appellent à la proximité de Dieu le 
Très-Haut et font incliner à chercher Sa satisfaction et à obtenir 
la récompense de l’autre-monde, tandis que l’âme et le démon 
s'écartent de la proximité de Dieu le Très-Haut et de la récom- 
pense de l’autre-monde et inclinent aux vanités du bas-monde et 
aux concupiscences de l’âme. Une autre différence est que l'on 
obtient par les pensées du cœur et de l'ange le calme et la tran- 
quillité du cœur, et nulle adversité, tandis que par les pensées de 
l’âme et du démon un poids apparaît à l’intérieur de soi et que 
se présentent de tous côtés des adversaires. Une autre différence 
est que le cœur et l’ange incitent aux choses louables dans la plu- 
part des états, tandis que l’âme et le démon poussent dans la plu- 
part des cas aux choses condamnables. Une autre différence est 
que les pensées du cœur et de l’ange sont en harmonie avec le 
Livre de Dieu et la tradition de l'Envoyé — sur lui le salut — tandis 
que les pensées de l’âme et du démon sont en contradiction avec 
le Livre de Dieu, l’ange, le cœur, et la tradition de l Envoyé — sur 
lui le salut. Une autre différence est que, grâce aux pensées du 
cœur et de l’ange, la certitude augmente tandis que par les pen- 
sées de l’âme et du démon apparaissent le doute et l’hésitation. 
Une autre différence est que les pensées du cœur et de lange 
appartiennent à ce type de pensées qui apparaissent lorsque le 
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corps est en bonne santé et épanoui. Une autre différence est 
que, lorsque se présentent les pensées du cœur et de l’ange la 
contemplation est plus claire et l’obscurité s’en va, tandis que les 
pensées de l’âme et du démon n'apportent rien d'autre que 
l'obscurité et le poids du cœur physique. 


SEPTIÈME CONDITION: 
SE SOUMETTRE ET SE SATISFAIRE DE L’ARRÊT 
DE DIEU LE TRÉS-HAUT 


10. La résignation et la remise confiante font aussi partie de 
cette porte dans la prospérité et l’infortune, dans l’adversité et 
l’aisance, et entre la contraction et la dilatation, la peur et l'es- 
poir, l'intimité et la vénération. Lorsque cette porte atteint la 
perfection, la théophanie s'écoule. À partir de cela la connais- 
sance mystique est croissante, et à partir de la connaissance croît 
lamour et l'affection, puis à partir de l'affection croissent l effa- 
cement, l'affirmation, l’annihilation et la surexistence, et de là la 
certitude et la stabilisation de l être, si bien que les doutes natu- 
rels à l'âme s'enfuient d’un seul coup. 


HUITIÈME CONDITION: 
CHOISIR LA COMPAGNIE DES HOMMES INTÈGRES 
ET FUIR LES FRÈRES DU MAL 


11. Le maître fait partie de ces hommes intègres. Dieu le Très- 
haut a dit: «Ô vous qui croyez, soyez pieux envers Dieu et soyez avec les 
véridiques» | Cor., IX=119], c’est-à-dire Abû Bakr et ‘Umar - que 
Dieu soit satisfait d’eux — car ils étaient les modèles des compa- 
gnons. L’Envoyé — sur lui le salut — a dit: «L’ami intègre est à 
limage du parfumeur: même si rien de son parfum ne te 
touche, sa fumée ou son parfum s'imprègne en toi. L'ami mau- 
vais est à l’image du forgeron : même si son feu ne te consume 
pas, la fumée de son odeur s'imprègne en toi”’.» La condition de 


37. Cette tradition est rapportée par Ghazâli dans son Kimiyä-yi sa‘âdat, p. 
257. 
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la maîtrise spirituelle est que le maître doit être savant en ce qui 
concerne le Livre de Dieu le Très-Haut et la tradition de l Envoyé 
— sur lui le salut. En plus de tout cela il doit posséder l'effort spi- 
rituel et la contemplation, la clairvoyance, la concentration 
visionnaire et le pouvoir spirituel. Dieu le Très-Haut a dit: «Dis: 
ceci est mon chemin, j'appelle à Dieu en toute clairvoyance moi et ceux 
qui me suivent» [ Cor., XII-108]. Le maître est l’éclaireur de la vole 
de Dieu qui connaît les dangers, les mauvais pas et les périls. Il 
sait différencier ce qui est approprié de ce qui ne l’est pas. Il 
connaît la distinction entre les pensées conscientes. Il sait expli- 
quer les visitations des derviches telles qu’elles sont. Il est voyant 
et sagace. Il possède les visitations à un degré supérieur à ce qui 
se produit dans le sommeil, car dans le sommeil aussi a lieu la 
contemplation, mais c’est pour le commun et cela arrive en cas 
de nécessité. C’est que, pour le commun, les facultés de figura- 
tion et d'imagination se sont renforcées en eux et qu'ils sont 
dotés de figures et d’images. L’épaisseur de leur voile ne se lève 
pas, car ils perçoivent les significations par les formes et les 
images. De même le regard de leur cœur n’est pas voyant à cause 
de la toile qui se trouve devant leurs yeux, si bien qu'ils ont 
besoin du sommeil pour percevoir des significations. Ceci est le 
contraire de ce qui se passe pour les voyageurs, lesquels, par l’ef- 
fort spirituel, ont écarté cette toile de devant les yeux du cœur, 
de sorte que lorsqu'ils perçoivent les significations par [var. : 
sans] les figures et les images”, ils intensifient leur effort jusqu’à 
affaiblir les formes imagées et figurées, si bien que leur évidence 
s'efface et que les figures et les images s’enfuient. Ce que je veux 
dire c’est que la plupart de ce qui se produit dans le sommeil des 
aveugles est visitation et contemplation et appartient à la station 
de l'élite des voyageurs. Les voyageurs aussi voient dans le som- 
meil, mais leurs rêves ne dépendent que rarement de la néces- 
sité, et leurs rêves sont comme des visions. 


38. Concordance et indices de la tradition musulmane, 1=358 ; le propos est aussi 
cité ici-même dans le huitième chapitre du Traité des dix principes. 
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NEUVIÈME CONDITION : 
RENONCER AU SOMMEIL ET À LA COUCHE 
SAUF EN CAS DE NÉCESSITÉ 


12. Cela comporte de nombreux avantages. Le premier 
consiste à ressembler aux vertus des anges et du Créateur — qu'Il 
soit béni et exalté — car Dieu le Très-Haut a dit: «Ne le prennent ni 
somnolence ni sommeil» [ Cor., II=255]. Le deuxième est que la 
marque des voyageurs est la veille, car celui qui dort n’atteint pas 
la demeure. Le troisième est que la veille est l’insigne des amou- 
reux car celui qui aime une chose en perd le sommeil. Le qua- 
trième est qu’elle est le signe de ceux qui ont peur et de ceux qui 
espèrent car celui qui a peur n’arrive pas à trouver le sommeil, et 
celui qui a l’espoir de voir l’Ami ne peut dormir. Le cinquième 
est que celui qui se livre à l’invocation veut la poursuivre en per- 
manence et invoque beaucoup, car Dieu le Très-Haut a dit : 
«Ceux qui invoquent Dieu debout, assis ou allongés sur le côté et médi- 
tent» | Cor., III-191]. Le sixième est que lorsqu'il succombe au 
sommeil, il se peut qu’une visitation se produise et qu’il ne la voit 
pas à l’état de veille, si bien qu’il n’arrive pas à la station de 
l'élite. Le septième est que comme il dort peu, il se met à louer 
Dieu le Très-haut, car: «Ils dormaient peu la nuit, mais à l'aurore ils 
demandaient pardon» [Cor., LI=17-18]. Le huitième est ce que 
l Envoyé — sur lui le salut — a dit: «Notre seigneur descend jus- 
qu’au ciel qui recouvre le monde lorsque reste le dernier tiers de 
la nuit *», et s’il dort en cet instant il ne peut avoir part à cette 
descente et à cette réalité. Le neuvième est ce que Dieu le Très- 
Haut dit à la fin de cette tradition: «Y a-t-il quelqu'un qui se 
repente, quelqu'un qui implore, quelqu'un qui demande par- 
don, jusqu’à ce qu’éclate l’aurore ?» Si donc il reste à dormir il 
ne peut voir son repentir accepté, il est empêché d'implorer 
pour les nécessités et de demander pardon pour les pêchés. Ce 
propos est confirmé dans le Livre de Dieu lorsque les frères de 
Joseph implorèrent leur père de demander pardon à Dieu pour 
le péché qu’ils avaient commis à l’endroit de Joseph — sur lui le 
salut — et de Benjamin, et que Jacob — sur lui le salut — dit: « Bren- 
tôt je demanderai pardon pour vous à mon seigneur» [ Cor., XI1-98|, 


39. Je corrige le texte en utilisant le manuscrit Shehit Ali 2800. 
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c'est-à-dire au moment de l'aurore. Le dixième est que chaque 
rêve n'est pas forcément un rêve, il est même possible qu’un rêve 
vienne à l’homme et que ce ne soit pas un rêve, mais une visita- 
tion qui étend son ombre sur lui. Si l’homme patiente sans dor- 
mir, il en tirera les fruits en voyant par contemplation. Le 
onzième : la réalité du sommeil est que l’esprit est élevé tandis 
que ce corps est sale et bas. Or l'esprit ne trouve pas le repos tant 
qu'il n'atteint pas sa propre station et son bien-aimé. C’est pour 
cela que Dieu le Très-Haut a dit: «Dieu rappelle les âmes lors de leur 
mort et celles qui ne meurent pas dans leur sommeil. Il retient celles dont 
Il a décrété la mort et renvoie les autres jusqu'à un terme déterminé» 
[ Cor., XXXIX=42]. Par suite, lorsqu'il ne dort pas, 1l contemple 
quand et comment l'esprit s’en va et comment il revient, mais s’il 
dort, il ne voit pas cela. Le douzième est que puisque cette forme 
corporelle est faite de terre, la partie aspire au tout. C’est pour- 
quoi l’homme ne se repose pas tant qu’il ne s’allonge pas sur le 
sol. Si donc il dort, qu’il s'allonge sur le sol, que la lourdeur et le 
poids corporels tombent de l'esprit sur le sol de sorte que 
demeure l'esprit supérieur, il voit son propre esprit comme le 
soleil en plein jour. 


DIXIÈME CONDITION : 
QU'IL NE SOIT NI PRODIGUE NI AVARE 
EN MANGEANT ET EN BUVANT 
ET QU'IL GARDE LA JUSTE MESURE 


13. C’est que Dieu le Très-Haut a dit: «Lorsqu'ils font dépense, ils 
ne se montrent ni prodigues ni avares, mais se tiennent entre les deux» 
[ Cor., XXV=67]. Ceci comporte de nombreux avantages. Le pre- 
mier est l’ordre de Dieu le Très-Haut qui dit: «Mangez et buvez et 
ne soyez pas prodigues» | Cor., VII-31]. Le deuxième est que celui 
qui s'en tient à cette mesure fait partie de l’ensemble des servi- 
teurs privilégiés de Dieu le Très-Haut, car Il dit dans le Coran : 
«Les serviteurs du Tout-miséricordieux sont ceux qui marchent à la sur- 
face de la terre avec modestie» [ Cor., XXV=63], et ils se tournent 
alors vers Lui: «Lorsqu'ils font dépense, ils ne se montrent ni prodigues 
ni avares» [ Cor., XXV=67]. Le troisième est qu'Il a conféré un 
droit à ceux qui le méritent, car : «Ton âme a un droit sur toi et 
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ton conjoint a un droit sur toi.» Le quatrième est de ne pas 
entrer dans les définitions des animaux qui est: «Mangez et jouis- 
sez un peu, vous êtes certes coupables» | Cor., LXXVII=47], et il dit 
ailleurs : «Ceux qui sont infidèles jouiront et mangeront comme mange le 
bétail » [ Cor., XXV=67]. Le cinquième est que s’il mange trop, le 
chien de l’âme se fortifie [+ par l’intermédiaire de l’âme le 
démon se fortifie] et le déchiquette tout à coup. On dit dans un 
proverbe : «Engraisse ton chien, il te dévorera !» S'il ne mange 
pas du tout ou peu, le danger est que le cerveau s’assèche, que la 
raison lui soit voilée et qu’il en devienne fou. Par suite il est clair 
que le juste milieu vaut mieux, et c’est pourquoi l’Envoyé — sur 
lui le salut — a dit: «La meilleure des choses est celle qui tient le 
juste milieu“.» Le sixième est que l’ Envoyé — sur lui le salut — a 
dit: «Cette religion est solide, pénétrez-y avec douceur car la 
végétation sans sol s’interrompt et sans fardeau continue à 
vivre», c’est-à-dire : Cette religion qui est mienne est dure, avan- 
cez tranquillement afin de trouver, car si vous avancez en vous 
forçant vous n’arriverez pas. C'est que votre monture ne pourra 
pas vous servir. Cette âme est la monture de l’homme, s’il lui 
donne trop de fourrage elle devient forte et s'enfuit, et s’il l’ em- 
pêche de manger elle ne peut rien transporter sur la route. C'est 
pour cela que l’Envoyé — sur lui le salut — a dit: «Un jour je jeûne 
et un jour je mange.» Le septième est que cette âme et ce 
démon sont les chiens de la voie et des ennemis pour l'homme. 
S’il leur donne beaucoup à manger, ils le mettent en prière sur le 
chemin et s’il ne leur donne rien ils l’accablent de leurs pensées, 
si bien que l’homme ne peut plus se recueillir. S'il leur donne un 
peu, juste assez pour qu’ils s’endorment et qu'ils se tiennent 
tranquilles, l’homme prendra la route en toute quiétude et avan- 
cera libéré de leurs intrusions, si Dieu le Très-Haut le veut. 

Grâce soit rendue à Dieu seigneur des mondes, et que Dieu 
bénisse Muhammad et toute sa famille. 


40. Concordance et indices de la tradition musulmane, VI=548. 

41. Concordance et indices de la tradition musulmane, I=486. 

42, Ce propos est attribué à Hasan Basrî dans le Majma‘ al-amthäl, I=243 ; il 
est cité par plusieurs mystiques dont Najm-i Râzî, Mirsäd al-‘ibâd, p. 454, ou 
Rûmî, Ahädîth wa quisas-i Mathnaurï, p. 69. 

43. Concordance et indices de la tradition musulmane, I1-59. La version la plus 
complète de ce hadîth est donnée par Kulaynî, Usül akkäfi, IN=138. 





TRAITÉ 
DE LA RETRAITE SPIRITUELLE 


Au nom de Dieu le Tout miséricordieux, le Très miséricordieux 


Grâce soit rendue à Dieu qui a enseigné à l’homme ce qu'il ne 
savait pas et dont la faveur envers lui est immense et Ses bénédic- 
tions soient sur Muhammad Son envoyé, et Il est certes miséri- 
cordieux pour les croyants. Pour en venir au propos, le grand et 
généreux imâm et le précieux et respecté frère [MM : + Ahmad 
ibn] Muhammad ibn Ahmad al-Qarbâti, connu sous le nom 
d’ibn Khawla — que Dieu le place parmi les gens de son élite — 
m'a demandé que j'écrive pour lui ces petites pages qui retracent 
ce qui de la voie de l’autre monde nous fut dévoilé. Et il m'a posé 
comme condition que j'en retranche les sciences des réalités 
extérieures [MM : de la réalité extérieure] à cause de son goût 
pour le dévoilement des sciences de l’intérieur. J'ai consacré une 
prière pour consulter Dieu, et j'ai reçu une réponse positive en 
faveur de sa demande, en Lui demandant Son aide, car à Dieu 
appartient l'assistance. 


1. Je dis que celui qui veut voyager sur la voie de l’autre 
monde, doit impérativement se soumettre à huit conditions: la 
permanence de la pureté légale [MM : + et de la retraite; le main- 
tien permanent du silence sauf pour l’invocation de Dieu le Très- 
Haut; et la pratique continue du jeûne] autant qu'il est possible; 
l’invocation continue de la formule : pas de divinité hormis Dieu 
(lâ ilâha ill lläh) autant qu'il le peut; l’obéissance permanente 
et le rejet de toute objection envers Dieu autant que possible; le 
rejet constant des pensées conscientes qui s'opposent au [MM: 
qui obstruent le] parcours de la voie de l’autre monde autant 
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que faire se peut; maintenir en permanence le lien de son cœur 
au maître, la résolution des difficultés et l'explication des visita- 
tions, autant que possible. Ces conditions impliquent des obliga- 
tions, et ceux qui les suivent doivent disparaître des réalités 
créées du monde de la perception en fermant les paupières dans 
la retraite, en obturant les orifices de la retraite et en s’asseyant 
dans une maison sombre en tailleur, si possible, sinon il convient 
de s'agenouiller comme pour la récitation à la fin de la prière. Si 
ce n’est pas possible que ce soit accroupi. S'il s'endort pendant 
cela d’un sommeil profond, qu'il refasse ses ablutions, mais s’il 
demeure droit sur le sol, qu'il ne les refasse pas et qu’il ne 
s'étende pas de tout son long autant que possible. S’il ne peut 
toutefois s’en empêcher il ne lui faut s’allonger sur le côté que 
s’il est submergé par le sommeil. S'il s'endort allongé, puis se 
réveille, qu'il ne se laisse pas aller à se rendormir, mais qu'il se 
lève et renouvelle ses ablutions. Qu'il ne perde pas conscience 
en s’endormant ou en s’assoupissant autrement qu'en se livrant 
à l’invocation de Dieu. Et lorsqu'il mange une bouchée à la rup- 
ture du jeûne qu'il ne se montre pas avare ni prodigue, mais 
qu'il donne une quantité qui calme l’âme, et qu'il ne mange pas 
[MM : + sans invoquer] et sans y mettre son cœur en songeant 
que c’est un repas fait pour qu'il s’en nourrisse. S'il boit [MM: 
après le repas] qu'il ne recommence pas à manger. Si le maître 
est en train de manger, qu'il ne se préoccupe pas de se procurer 
de quoi manger, et s’il est tout seul qu'il choisisse ce qui est licite. 

2. Pour parcourir la voie de l’autre monde il faut avoir un 
maître probe doué de concentration visionnaire et de perspica- 
cité. Je rencontrai le maître Abû Yâsir ‘Ammâr ibn Muhammad 
al-Bidlisi — que Dieu soit satisfait de lui. Il m'invita à voyager dans 
la voie de l’autre monde, et je me dis en moi-même: Il me faut 
une preuve de sa maîtrise spirituelle. Il me fut dévoilé une 
lumière brillante qui resplendissait de ses cheveux jusqu’à ses 
pieds. Et je me dis qu'il était unique. Ensuite je vis à la manière 
de celui qui dort, l'océan qui tout embrasse et dedans se trouvait 
un dragon unique qui le remplissait entièrement. Or le dragon 
fut tiré de l’océan et fut partagé entre les compagnons du maître 
‘Ammâr et moi-même, et je reçus la tête du dragon comme part. 
Je sus ainsi que je faisais partie des compagnons du maître, que 
ce que l’on obtient de son ordre est partagé entre nous, et que 
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j'obtiendrai de lui la félicité suprême. Et je me répandis en 
louanges. Plus tard il arriva que le maître s’absentât pour effec- 
tuer un voyage qui le retint plusieurs jours’. Moi et ses compa- 
gnons attendions son retour d’un jour à l’autre. Lorsqu'il 
approcha du pays, une sensation de plénitude s'empara de moi 
jusqu’à ce que je le sente avec mon esprit, et je dis aux compa- 
gnons: Levez-vous avec moi pour aller accueillir le maître, car il 
approche déjà de chez nous. Ils rirent et dirent: Qui t'a informé 
de sa venue ? Je répondis: je l’ai su par un signe, et je sortis. Ils 
sortirent pour vérifier. Or voici que le maître montait de derrière 
une colline. Ils s’exclamèrent: Gloire à Dieu comment le savais- 
tu ? Je dis: Les esprits sont apparus avant les corps. Et je le répé- 
tai en moi-même trois fois. Ensuite je vis, comme celui qui rêve, 
ma mère — que Dieu la prenne dans Sa miséricorde — et elle était 
parmi les gens intègres. Elle me disait: Mon fils ne te détourne 
pas du maître, car si tu le fais, il t’arrivera ce qui est arrivé à untel 
le menuisier. Il y avait dans son pays un homme qui jeünait et 
veillait de longs moments la nuit. Il vivait de son commerce, et 
dépensait une partie de ce qu’il gagnait pour sa mère et ses 
enfants, et donnait le reste en aumônes. Ensuite quelque réalité 
intérieure lui fut dévoilée, et il entra en retraite pour suivre la 
voie de l’autre monde de lui-même, après que les gens lui eurent 
indiqué d’entrer au service du maître. [MM : Or il dénigra celui- 
ci et il lui lança quelque injure — et nous prenons refuge en Dieu 
contre cela. Or l'affaire en arriva au point où] il devint impie 
envers Dieu le Magnificent. Il devint fou et se mit à frapper sa 
mère [MM: en l’accablant des pires injures]. Il ne sortit pas du 
monde sans avoir mangé toute l'excellence qu'il avait acquise*. 


1. Najm al-dîn Kubrâ rapporte le même épisode dans Les éclosions de la beauté 
et les parfums de la majesté, pp. 203-204. 

2. Font écho à cette histoire les récits que N. Kubrâ rapporte au sujet de son 
initiation par ses trois maîtres successifs. Un récit se rapproche beaucoup de 
celui-ci : «J'étais au service de notre maître ‘Ammâr et il me confia l’un de ses 
ouvrages afin que je l’étudie. Je le lus donc et pensai que je n'avais jamais 
entendu de plus belles paroles que celles-là. Je me dis en moi-même que si Je 
mémorisai ce livre en cachette du maître, il me suffirait et que je n'aurai donc 
plus besoin d’un maître. Or je vis en rêve quelqu'un qui disait : J'ai quitté le 
maître, je l’ai dénigré et j’en suis devenu fou. je me réveillai terrifié. Je me 
repentis auprès de Dieu et demandai pardon au maître qui s’en réjouit», Traité 
de soufisme, ms. Shehit Ali 1395, fol. 89b-90a. 
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Que Dieu nous protège de nous opposer aux maîtres et d’entrer 
en conflit avec eux. J'engageai une controverse avec le maître un 
jour au sujet de l'esprit en prenant partie pour celui qui dit que 
l'esprit est prééternel. Lui soutenait fermement qu’il était créé. 
Or voici que je perdis conscience et je vis dans mon inconscience 
un ciel tout en bas duquel étaient deux étoiles, et il me fut ins- 
piré que c'était de l’impiété que de dire que l'esprit est prééter- 
nel. Je revins à moi, transi de peur, implorant le pardon. Je revins 
à Dieu et le maître s’en réjouit. Il me dit: Tu es parmi les préser- 
vés. Je me vis dans l’inconscience en train de m’élever et j'entrai 
dans le soleil. J’exposai ce qui m'était arrivé au maître qui s’ex- 
clama: Grâce soit rendue à Dieu ! J'ai vu comme on voit en 
songe que j'étais monté sur un tapis [MM: une monture] et que 
je circulais ainsi dans le sanctuaire sacré de la Ka‘aba. Tu étais 
avec moi. Le soleil était au milieu du ciel. Tu m’as dit : Ô maître ! 
Me reconnais-tu ? Qui suis-je ? Je répondis : Qui es-tu ? Tu dis: Je 
suis ce soleil que tu vois au milieu du ciel. Et le maître éprouva 
une joie extrême de la correspondance parfaite des deux visita- 
tions. Cela vise le choix d’un maître probe dans le parcours de la 
route de l’autre monde, possédant une concentration vision- 
naire et une clairvoyance. Il t'enlève à toi-même, et ne te rend 
pas à toi-même avant que tu ne sois tombé dans l’étreinte de la 
puissance de Dieu, et qu'Il agisse avec toi à son gré par l’état spi- 
rituel, l’extase, la saveur spirituelle, et la contemplation. Lorsque 
celui qui cherche réussit à trouver un maître qui est tout de droi- 
ture, la miséricorde de Dieu [SA: dans la direction de Dieu] le 
prend comme ami pour traverser les océans de la connaissance 
mystique, les déserts de l’âme, les flammes des concupiscences, 
les ténèbres des corps, les nuées des doutes. Il lui fait ainsi 
atteindre le ciel du cœur, le soleil de l'esprit, les étoiles des 
étapes et des états, les lunes de la science. Ensuite il le fait mon- 
ter de là vers les échelles des attributs par l’intermédiaire de l’ap- 
parition [SA: + du puits] du cœur et se dévoile à lui au milieu de 
tout cela le feu des flammes et les états du paradis et de l’enfer. 
Par la suite, il le fait monter jusqu’à la théophanie de l’essence 
par le dévoilement et la saveur spirituelle. 


3. Le résumé de ce récit est rapporté dans son Traité de soufisme, ms. Shehit 
Ali 1395, fol. 90a. 
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3. La première chose que le voyageur rencontre dans la 
retraite c’est les pensées conscientes* et les sciences [MM: 
confuses de dévoilement, de saveur et d’analogie]. Ensuite le 
regard intérieur* du cœur s’ouvre, et le voyageur voit des images 
diverses dont certaines ressemblent à ce qui se trouve dans le 
monde de la perception et d’autres non, et ce ne sont que des 
significations qui se trouvent en face du voyageur. Et les facultés 
de figuration et de l’imagination peuvent les représenter, en leur 
donnant figure et image en face de lui. Il interroge le maître, et 
celui-ci les lui explique en fonction de leurs significations, 
comme le fait l’interprète des rêves. 

4, Si quelqu'un demande quelle est la différence entre la visi- 
tation et l’image, nous répondrons que l’image est le produit de 
l'imagination, et que la figure est le produit de la faculté figura- 
tive. Lorsque le voyageur est dans le doute au sujet de savoir s’il 
s’agit d’une image ou d’une visitation, qu'il imagine son 
contraire ou qu’il se figure son contraire. Si elle s'évapore et que 
la chose se présente en image ou en figure, alors c'est une image, 
sinon c’est une visitation qui s’est présentée au voyageur pour 
qu’il en recueille toute la réalité par la science, la saveur spiri- 
tuelle, le dévoilement, la lumière et la conscience secrète. 
Ensuite apparaît une autre visitation. Si le voyageur lutte en Dieu 
d’une lutte réelle, l’imagination et la faculté figurative s’atté- 
nuent et disparaissent les figures et les formes, et se multiplient 
[MM: et il voit] les significations des visitations sous un vêtement 
de couleurs par la puissance du regard, et les lumières blanches, 
noires, rouges, jaunes, bleues, et ternes et la lumière de l’or et de 
l'argent, et celle de lair, et cela est le sommet de la pureté. À ce 
moment fondent sur lui les nuées, les pluies, le ciel et les étoiles. 
Nous les avons nous-mêmes contemplé plusieurs fois à l’image 
du verset du piédestal et de Sa parole : «J'ai lancé sur toi un amour 
venu de Moi» [ Cor. XX=39]. Dans cette saveur spirituelle se dévoi- 


4. Je recompose le texte à partir des deux manuscrits : MM = que rencontre 
le voyageur dans les pensées conscientes c’est les sciences .. ; SA = que ren- 
contre le voyageur dans la retraite c’est [...] et les sciences … 

5. Le terme basira, employé ici, désigne le regard intérieur propre au cœur 
et se distingue du terme basar, de même racine, qui désigne le regard des yeux. 
Le commentaire coranique attribué à N. Kubrä, révisé et complété par son dis- 
ciple N. Râzi, insiste beaucoup sur cette distinction. 
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lent allusions subtiles, symboles et secrets. Et se dévoilent les 
significations des couleurs, du ciel, du soleil, de la lune et des 
astres. Le blanc est la marque de la soumission (islâm), de la foi 
et de l’affirmation de l’unicité. Le noir, au contraire, est la 
marque de l’impiété, de l’associationnisme, et du doute. Le 
rouge est le signe de la violence, d’un état de puissance et de dis- 
cernement, et la sécurité à l’égard du démon. Et il est troublé au 
milieu de ces significations par la saveur extatique d’essence. Le 
jaune est l’indice de la faiblesse de l’état et des débuts de la joie 
et de la dilatation. Le bleu est le signe de la puissance du souffle 
et des débuts de la pureté et d’autre choses encore. [MM: La cou- 
leur terne est la marque d’un plaisir terrestre, de la force] des 
corps et de l’intrusion de l’âme animale. La couleur de l’or est la 
marque de la pure amitié dans la station de la sincérité totale. La 
couleur de l’argent est le signe de la sincérité et de la rectitude 
par la vérité. Les nuages sont les nuées des éléments premiers 
d’eau, de terre, d’air, et de feu dans les corps par l’intermédiaire 
des souffles de l’invocation du cœur accompli avec force. 

5. Tant que cela subsiste, le voyageur n’est pas content de la 
contemplation du soleil de l’esprit, de la lune de la science, des 
astres des charismes [SA: des malheurs] et du ciel du cœur. Le 
soleil désigne l'esprit, le cœur, l'intelligence et la connaissance 
mystique. La lune désigne toutes ces significations au début. Les 
croissants de lune du monde caché apparaissent comme ils appa- 
raissent dans le monde de la perception. Ensuite ça augmente de 
chose en chose en fonction de l'itinéraire, puis cela cesse. Pour 
récapituler, il est avéré parmi les maîtres du dévoilement que 
Dieu possède à l’intérieur de l’homme des réalités de significa- 
tion, ordonnées et universelles en fonction de leur observation 
dans le monde de la perception de sorte que l'intelligence reste 
interdite et pleine de stupeur et dit par la langue de l’état spiri- 
tuel : Fais-moi croître en stupeur, aussi bien quand il est connaissant 
immobilisé que quand il est stupéfait en train de voyager. 
Lorsque quelque chose de ces visitations apparaît au voyageur, 
au tout début il ne le comprend pas et il questionne le maître à 
son propos. S'il n’est pas avec lui, c’est comme s’il était présent à 


6. Il s’agit d’une variante d’une prière du Prophète rapportée dans Coran, 
XX=114 : «Mon Dieu accrois-moi en science.» 
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ses côtés, et la réponse intervient dans la retraite par l'interven- 
tion de Dieu le Très-Haut. Et la visitation revient sans cesse jus- 
qu’à ce qu'il la comprenne, qu’il le veuille ou bien qu'il la 
repousse. Il est indispensable à celui qui parcourt la voie de Dieu 
le Très-Haut de traverser les quatre fondements naturels que 
sont la terre, l’eau, l’air et le feu qui demeurent dans son corps. 
Et il voit en premier dans une annihilation le sort de la terre 
comme étendue, cercle et lieu fermé. Il vient et il lui est supé- 
rieur. Ensuite il est pris dans la destruction, la chute, et la ruine. 
Et c’est là son annihilation jusqu’à ce que le voyageur tombe 
dans une étendue et un désert dans le monde caché et il peut 
avoir la vision de la terre en train de se déplacer sous lui tandis 
que lui-même demeure immobile. Ceci est la réalité de son itiné- 
raire en tant que lutte spirituelle jusqu’à ce que s’anéantisse la 
réalité terrestre. Et [MM: le voyageur va à la rencontre d’océans] 
dans lesquels il plonge, ou bien des flammes dans lesquelles il se 
précipite et qu’il traverse par un effort spirituel. 

6. Alors qu’il est au milieu de cela, fondent sur lui les lumières 
des états spirituels et des stations comme la contraction, la dilata- 
tion, l'intimité, la vénération, la connaissance mystique, lamour, 
l'ivresse, la sobriété, l'effacement, la fermeté, l’extase, la décou- 
verte intérieure, la glaciation, l’extinction, l’apaisement, la mort 
du libre-choix, l'effacement de la trace, l’annihilation, la surexis- 
tence, l’annihilation à l’annihilation, la surexistence par elle, 
lamour fervent, le déversement, la sidération (walah), et la folie. 
Il traverse les quatre issues que sont l’impiété, l'innovation, le 
trépas, et la folie condamnable. Ces stations ont des commence- 
ments et des fins et des stades intermédiaires. Celui qui est revêtu 
de leurs commencements est un débutant, qui est revêtu de leurs 
stades intermédiaires est sujet à la coloration des états, et qui est 
revêtu de leurs fins est doué de la stabilisation de son être. Dans 
leurs fins il y aussi des commencements et des fins. Leurs com- 
mencements sont représentation, et leurs fins nul ne les connaît 
à part Dieu, car leurs fins sont la théophanie de Son essence et 
de Ses attributs, et rien n’embrasse Ses attributs et Son essence 
sinon Dieu Lui-même — qu’Il soit loué et exalté. La théophanie 
est de plusieurs sortes : théophanie de science, de saveur et de 
dévoilement. La saveur et le dévoilement s'accordent parce que 
l’itinérant contemple par le regard intérieur du cœur, il en goûte 
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simultanément la saveur par l’esprit, car ce sont là deux témoins 
irrécusables. Et sa réalité conduit jusqu’à l’élection en pureté par 
l'intermédiaire de la pureté du miroir du cœur. Lorsque le 
miroir du cœur est purifié le royaume angélique se reflète en lui, 
et l’itinérant connaît la science intime. Lorsque la lumière de 
Dieu se reflète dans le cœur par la saveur spirituelle, et que l’iti- 
nérant n’en est pas conscient, il parle par la langue de l’état, sub- 
jugué par la prééternité, en disant: «Je suis le Réel», et «Gloire à 
Moi comme Mon rang est sublime». Celui qui parle est, de ce fait, la 
lumière de Dieu, et la communauté nomme cela paradoxe exta- 
tique, et lorsqu'il est dans un autre état que celui-là, sa langue 
s'émousse. Les sortes de dévoilement appartenant à la théopha- 
nie consistent en ce que se dévoile en face de l’itinérant un puits 
semblable à ceux des commencements qui se manifestent enté- 
nébrés. Ensuite, il ne cesse de s'étendre devant le regard de liti- 
nérant qui le fixe. [MM: On appelle ce puits le moule du cœur], 
on l’appelle la voie du monde caché, et on l’appelle l’intermé- 
diaire entre les phénomènes et le néant. Il n’est point phénomé- 
nal ni créé, et sa réalité est la fin des phénomènes. Ce puits 
prend forme en face de l’itinérant à certains moments empli de 
lumière et empli de flammes. Et s’en répandent les merveilles 
des lumières des attributs de majesté et de beauté. Alors l’itiné- 
rant trouve en tout cela une inspiration par l’attribut du point de 
vue de la saveur et de l’état spirituels. Et les lettres de cet attribut 
se raffermissent sur sa langue. Lorsque se révèlent la puissance et 
la condition seigneuriale s’installe sur la langue de l’itinérant: 
«Gloire à mon magnifique seigneur», dans la hauteur, c’est 
«Gloire à mon sublime seigneur», et à propos de l’unicité, c’est 
«Un ! Un ! > Mais règne sur cela une équivocité jusqu’à ce que 
s’annihile le puits et qu’apparaisse le témoin du cœur. Celui-ci 
est en face du voyageur comme un soleil resplendissant et splen- 
dide [SA: + animé d’un mouvement de va-et-vient’. Puis apparais- 
sent les étoiles du regard et de la concentration visionnaire. Où 
que le voyageur tourne son regard] dans le monde caché surgis- 


7. Voir à ce propos Les éclosions de la beauté et les parfums de la majesté, p. 165. 


8. Ce terme est tellement rare chez Najm al-dîn Kubrâ que l’on ne peut pas 
ne pas penser à un emprunt au vocabulaire de Rûzbehân avec lequel il lui arri- 
vait d'échanger des disciples. 

9. Comparer Les éclosions de la beauté et les parfums de la majesté, p. 160. 
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sent les étoiles à l’endroit où il pose le regard. Ensuite le témoin 
de l’itinérant monte après avoir voyagé jusqu'au ciel et il le voit 
dans le monde de la perception sur le ciel, sans que ne le voient 
ceux qui sont présents. Chaque itinérant le contemple à sa 
mesure jusqu’à ce qu'il devienne un ciel [MM : un soleil]. Bien- 
tôt il est un croissant de lune, puis une pleine lune, et bientôt un 
astre brillant et ineffable. C’est ainsi que le témoin de l'itinérant 
se transforme en fonction de ses états dans le recueillement et la 
dispersion, et dans son état de contraction et de dilatation, de 
familiarité et de vénération, de connaissance et d'amour. La pre- 
mière chose par laquelle le voyageur s'envole sur la voie de Dieu 
est la peur et l’espoir, et la contraction et la dilatation. Ils sont 
tous deux comme deux ailes faites pour voler. Ensuite il s'élève 
par degrés jusqu’à l'intimité et la vénération. Or l'intimité et la 
vénération entraînent la connaissance, l’intimité dans la théo- 
phanie de Ses attributs de beauté, et la vénération dans la théo- 
phanie de Ses attributs de majesté. Et la connaissance provoque 
l'amour. La connaissance, les couleurs, la foi, la certitude, la cer- 
titude substantielle et la certitude visionnaire sont un secret 
unique, car [SA: + la connaissance est] une représentation des 
connaissances mystiques de la voie. Et ce sont les signes exté- 
rieurs et intérieurs [MM: par lesquels, s’il les traverse, le voyageur 
arrive] jusqu'aux lieux de présence de Dieu. Et dans cela, lui est 
accordée la conviction par l’acquisition de la certitude, laquelle 
est la foi et la loyauté qui sont incrustées dans son cœur et s'y ins- 
tallent, comme l’eau dans le bassin, pour n’en jamais plus sortir. 
Lorsque le voyageur est arrivé jusqu’à cette station, lui est donné 
le suprême nom de Dieu qui est un attribut de Dieu le Très-Haut 
relatif à Sa connaissance. Alors il connaît sa sainteté et sa 
demeure auprès de son seigneur. Il sait si, parmi les substituts, 1l 
fait partie des dix, des sept ou des trois. Et il connaît le pôle si 
cela lui convient. Lui sont expliqués les secrets de la réalité sei- 
gneuriale à condition qu'il préserve les secrets. Lui sont accor- 
dées la clairvoyance, la maîtrise spirituelle, la sainteté, et 
l'éducation, et lui sont livrés la prédication et la lieutenance. Au 
cours de cela, par l'intermédiaire du dévoilement des états et des 
stations lui est dévoilée la couleur du Coran dans l’inimitabilité 
issue du verbe du seigneur des mondes, non du point de vue de 
l'impuissance à apporter quelque chose de semblable, mais du 
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point de vue de son excellence à manifester les sortes de dévoile- 
ments des itinérants dans toutes leurs belles différences, dans la 
mesure où il rend manifeste qu'il ne peut entrer dans la puis- 
sance [MM: + de l’homme] d’englober quelque chose de sem- 
blable. De même, après la coloration de ses états, il monte par la 
stabilisation de son être jusqu'aux lumières prophétiques 
muhammadiennes et la hauteur de leurs degrés et ainsi à partir 
d'elles jusqu'aux lumières des compagnons et leur station. Que 
Dieu le bénisse ainsi que sa famille, ses compagnons et le salue 
de maintes salutations. 


Le livre est achevé par la grâce de Dieu. 


CONSEILS POUR L'ÉLITE 


Au nom de Dieu le Tout miséricordieux, le Très misénicordieux 
A Lui nous demandons assistance 


Grâce Lui soit rendue, le seigneur des mondes et la bénédic- 
tion et la paix soient sur Son envoyé Muhammad et Sa famille, 
les purs, et qu’il soit maintes fois salué. 

L'argument de ceux qui recherchent en direction de Dieu, le 
protecteur des propos de l’Envoyé de Dieu, l'interprète des 
secrets de la parole de Dieu, le pôle des amis de Dieu, la preuve 
de Dieu pour sa création, le maître des maîtres, le savant Najm al- 
milla wa’l-dîn, lui dont la communauté des musulmans a joui par 
la durée de son existence en profitant de ses éclaircissements, 
nous a dit: 

Celui qui cherche Dieu — qu'il soit glorifié et exalté — qui se 
trouve sur cette voie mais qui, à cause d’un obstacle, a été empê- 
ché et exclu de la compagnie, et dont le regard se voit interdit de 
percevoir la [...] d’un savant gnostique parfait et arrivé au but, 
de qui sera-t-il le compagnon ? par qui pourra-t-il entrer en 
retraite ? et sa propre voie, sur quelle base la construira-til afin 
d’arriver à Dieu — qu’il soit glorifié et exalté — et de quelle 
manière passera-t-il sa vie afin de ne pas rester en arrière de Dieu 
— qu'il soit magnifié et exalté ? Et le manteau dont les maîtres de 
la voie donnent l'investiture aux aspirants quels en sont les 
secrets ? 
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Au nom de Dieu le Tout miséricordieux, le Très miséricordieux 


1. À Lui nous demandons assistance. Gloire à ce Dieu qui 
réveille à temps les serviteurs, qui ne les abandonne pas à la 
ruine progressive qu'entraîne la vanité de la passion par le som- 
meil de l’égarement, qui promène Ses yeux éternels sur les diffé- 
rences de leurs cœurs, afin que les regards aveuglés par la nuit de 
l’égarement soient éclairés par l’aube de son assistance pour 
qu'ils voient de loin la source originelle de la providence, qu'ils 
posent le pied dans la voie droite, qu'ils prennent le Livre et la 
tradition du Prophète pour frère et pour mère, qu'ils déposent 
l’ordre de Dieu le Très-Haut sur leur tête et leur regard, que sur 
le cheval de la concentration visionnaire du cœur ils placent la 
selle de la parure de «la foi, Nous l'avons embellie dans vos cœurs» 
[ Cor., XLIX=7], et qu'ils se frappent la tête avec la lourde pierre 
de la piété vigilante, de la piété scrupuleuse et du renoncement. 
Que Sa majesté, Sa magnificence et Sa superbe soient magni- 
fées. Lui devant qui ils ont revêtu ce que sur l’esplanade de l’ip- 
séité ils se sont mis à lacérer. «Le regard n’a pas dévié et n'a pas 
outrepassé [Cor., LIII-17] et ils en ont fait leur propre emblème. 
«Dis : Dieu ! et laisse-les> | Cor., VI-91 |, il en ont fait le bouclier de 
leur propre voie, et quittant l’ipséité de soi-même ils ont pris 
refuge en Dieu. 

2. Chaque fois que l’âme appétitive sort la tête de la poche des 
vanités, elle peut se préparer aux calamités. «Qu'est-ce que la vie du 
monde sinon une jouissance trompeuse» [Cor., LVII=20]. Ils sont 
broyés et s'enfuient du monde trompeur, et ils s'éloignent du 
démon et de l’âme pleins de ruses. Ne vous mélangez avec ces 
deux et avec leurs auxiliaires. En effet, ne pensez-vous pas à vous- 
mêmes, car penser à d’autres choses [que Dieu] est horreur sur 
horreur. «Celui qui aime une chose s’en souvient beaucoup'.» Si 
de temps à autre ils se souviennent d’eux, ils savent que c’est le 
signe de la déviance. Ceux qui sont avides de la vie éternelle, 
meurent des quatre morts anticipées, avant la mort qui arrive à 
un terme fixé: pauvreté perpétuelle, patience permanente, 
retour à Dieu continu, et se tenir loin de la robe de la fatuité?. Le 


1. Hadith, voir Maybudi, Kashf al-asrär, II=86, V=524, VIII=74. 
2. Ce propos a été rapporté par le maître kubrawi Isfarâvini ; voir Les éclosions 
de la beauté, p. 59. 
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prince de la communauté soufie Junayd [ms. = Ahmad] a dit à ses 
compagnons : «Consentez pour vous-mêmes un certain nombre 
de choses, car c’est tout ce qui compte pour vous afin que vous 
vous soumettiez: peu manger, peu parler, peu dormir, et peu voya- 
ger.» Et après avoir affirmé la louange et l'éloge de Sa divinité et 
avoir montré l'impuissance du serviteur incapable d'atteindre 
l'extrémité de l’éloge de Sa magnificence et de Sa superbe car «Je 
ne puis parvenir à Te louer, Tu es tel que Tu t'es loué Toi-même*», béné- 
diction sans fin et extrême louange soient sur l’âme pure de Mus- 
tafâ, le prince de ceux qui précèdent, modèle des anges 
rapprochés, des purs, des saints et de ceux qu’animent la crainte 
révérencielle, les bénédictions de Dieu soient sur lui, sur tous les 
prophètes et les envoyés, sur sa famille les bons, ses épouses les 
mères des croyants et ses compagnons, exemples de ceux qui 
reviennent à Dieu. À eux est la conduite parfaite, car après la 
dignité de la présence de la munificence et de la superbe de la 
divinité il n’est pas d’autre couvent plus précieux que son couvent 
comme dit le verset: «Obéissez à Dieu et obéissez à l’Envoyé» [Cor., 
IV=59]. Tant que tu ne dis pas «J'atteste qu'il n’y a pas de divinité hor- 
mis Dieu et que Muhammad est l'Envoyé de Dieu», tu n'es pas musul- 
man. Et lorsque tu veux entrer dans la cohorte des amis de Dieu, 
recherche la fine perle de cet océan de son imitation telle que 
«Dis : Si vous aimez Dieu suivez-moi, Dieu vous aimera» | Cor., HI-31]. 
Et lorsque tu veux que ta prière soit correcte, achève les bénédic- 
tions sur le Prophète en concluant avec lui, Yäsin. Son pur esprit 
ne finit pas, et ton cœur est sa réalité aussi longtemps que ton 
âme reste son ami, car l’univers entier est plein de lui. Si, donc, tu 
souhaites le saluer tu dois le saluer face à face en disant: «Le salut 
soit sur toi ô Prophète.» Lorsque tu fais des prières, tant que ne lui 
adresses pas des bénédictions, la prière ne peut être exaucée, car 
son cœur pur est le lieu de la révélation prophétique. C'est la 


3. Sur les quatre morts voir les références données par F. Meier, die Fawä ih, 
pp. 124-5. en notes, et H. Landolt, Le révélateur des mystères, p. 39 ; voir aussi Les 
éclosions de la beauté, pp. 57-8. 

4. Ce hadîth aurait été entendu par ‘Â’isha, Suyûtî, Jâmi‘ al-saghîr, le Caire, 
1356, I, p. 229 ; Mâlik ibn Anas, al-Muwatta’, le Caire, 1389, I, p. 214 ; Ghazâlî, 
Ihyâ’ ‘ulûm al-din, 1, p. 101, IV, p. 87 ; Baghawi, Masâbîh al-sunna, Beyrouth, 
1987, I, p. 342, n° 633 ; Concordance et indices de la tradition musulmane, II, p. 440. 
Mais selon ibn Mâja il aurait été rapporté par ‘Ali ibn Abî Tâlib, Sunan, I, p. 
373; II, pp. 1262-1263. 
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parole du seigneur des mondes qui «est descendue sur ton cœur’» 
«pour qu'il soit un avertisseur pour les mondes» [ Cor., XXV=1], celui 
qui indique le lieu de la présence de la condition seigneuriale, et 
l'annonceur du secret au reste de l’humanité. Si quatre per- 
sonnes le voient dans le rêve : un au fin fond de l’orient, un au fin 
fond de l’occident, un au fin fond du nord, et un au fin fond du 
sud, c’est toujours lui. Il est le maître de l’intercession, celui qui 
possède l'étendard de l’action de grâce, car le sceau des pro- 
phètes et des envoyés est sa lumière. En effet, sa communauté est 
la dernière des communautés, le compte de sa communauté sera 
fait avant celui de toutes les autres et elle ira avant toutes les 
autres au paradis. Cette prospérité totale et cette félicité parfaite 
appartiennent en propre à cette communauté car il est le maître 
et le modèle de l’homme et sur lui soient les bénédictions de 
Dieu, Son salut et Ses salutations. Que Dieu le récompense bien 
par nous et par les prières de l’ensemble des musulmans. 

5. Nous en venons à répondre à des questions que m'a posées 
l’un des chers membres de la voie : Lorsque quelqu'un arrive au 
point d’être empêché par un obstacle de suivre un maître, que 
lui faut-il faire pour que, ce faisant, il puisse ne pas rester retran- 
ché de Dieu le Très-Haut ? En réponse à ces questions Mustafâ a 
déclaré : «Au sein de ma propre communauté après la mort je 
laisse deux choses, et celui qui les suivra ne perdra jamais son 
chemin: le livre de Dieu et ma famille» selon une version, et 
d’après une autre recension : «le livre de Dieu et ma tradition », 
c'est-à-dire le glorieux Coran et le lignage, ou bien encore ses 
enfants et sa famille. On a dit que ce propos visait les savants de 
la communauté ou bien les pieux ancêtres. Or les savants sont 
bien sa famille, mais s’ils sont soumis à la condition de la crainte 
de Dieu, car: «Seuls craignent Dieu les savants d’entre Ses serviteurs» 
[ Cor., XXXV=-28]. Et cette signification a été confirmée par un 
autre propos du Prophète, lorsqu'on lui demanda : «Qui fait par- 
tie de ta famille, ô envoyé de Dieu? Il répondit: Tout croyant 
empli de piété scrupuleusef.» Ce qui signifie : Ce sont mes enfants 
par la voie de la science et en tant que ce sont des croyants emplis 


5. Paraphrase de Coran 11-97. 

6. Hadith canonique, Concordance et indices de la tradition musulmane, VII-299. 
N. Kubräâ le cite aussi dans le tafsîr qui lui est attribué en commentaire de Coran, 
HI=33-4. Tout ce passage est capital pour ce que N. Kubrâ entend par la filiation 
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de piété scrupuleuse. Et un autre propos vient corroborer cela, 
dans lequel il dit: «Je ne suis pour vous que comme le père pour 
son enfant», c’est-à-dire : Moi qui suis l’ Envoyé de Dieu je suis 
comme un pêre pour vous. 

4, La parole dans laquelle se trouve le salut des premiers et des 
derniers est : «Pas de divinité hormis Dieu, Muhammad est l'Envoyé de 
Dieu.» Si Muhammad - sur lui le salut — possédait un meilleur 
étendard pour procurer le salut, il l'aurait donné à son oncle qui 
était Abû Tâlib. Comme il a donné un abrégé de cette parole en 
disant : «Dis: pas de divinité hormis Dieu, car c’est la parole la 
plus nécessaire pour toi auprès de Dieu», nous avons compris 
que le mieux dans cette voie est de choisir l'invocation perma- 
nente selon les règles que nous avons édictées dans la Risäla al- 
hâ’im®. Or, en ces temps, il est impossible qu’un derviche livré à 
la douleur, cherchant Dieu le Très-Haut, trouve quelqu'un qui 
partage son aspiration, à moins que Dieu ne le veuille. Cette 
femme dont le cher fils était mort n’a demandé à personne com- 
ment il fallait pleurer, sauf que son désir fut de trouver une 
femme comme elle-même dont le fils était mort afin de lui expo- 
ser la douleur dont souffrait son cœur. 

5. Il y a en cette affaire de nombreux signes tels que, lorsque 
l'itinérant les voit en lui-même, il sait qu’il est dans la bonne voie. 
L'un d’eux est que, lorsqu’en cette affaire la religion et le bas 
monde se trouvent confrontés, il choisit la religion contre le 
monde. Le deuxième est que son désir de l’autre monde l'em- 
porte sur celui qu’il éprouve pour les jouissances du bas-monde. 
Le troisième est que lorsqu'il pense bien, il se sent bien, et que 


et s'oppose à l’idée d’une filiation réduite à la famille. Le commentaire cora- 
nique développe cette question de manière extrêmement nette en affirmant 
que la singularité de Muhammad par rapport aux autres prophètes réside dans 
le fait qu'avec lui la filiation spirituelle se substitue à la filiation biologique ce 
qui permet l’éclosion de la sainteté. C’est pour lui tout le sens du passage de la 
religion abrahamique à la religion muhammadienne ; voir aussi mon article : 
«La prophétologie dans le commentaire coranique attribué à Najm al-dîn 
Kubrâ et Najm-i Râzî», à paraître dans Mystique musulmane. 

7. Variante d’un hadîth canonique, Concordance et indices de la tradition musul- 
mane, VII=317. 

8. Hadîth canonique, Concordance et indices de la tradition musulmane, VI=58. 

9. Il s’agit du Traité pour le fou d'amour traduit ici-même et qui a donc été com- 
posé avant ce texte. 
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lorsqu'il pense mal il se sent mal, la raison en étant qu’il est pro- 
tégé. Le quatrième est que lorsqu'un bien vient de lui il en est 
heureux, et lorsqu'un mal vient à exister par son intervention, il 
en est triste. Il sait alors que l’arbre de sa foi pousse sainement. 
Le cinquième est que chaque repos qu’il souhaite pour lui-même 
il le souhaite pour son frère en religion, la cause en étant qu’il a 
un pied dans l'esprit. Le sixième est que faire profiter les frères 
en religion des délices du monde d'’ici-bas est doux à son cœur, 
et lorsqu'il les répand, la douceur envahit son cœur. Alors il n’en 
éprouve aucun regret et, de plus, il ne se voit pas meilleur que 
celui à qui il donne. Le septième est que lorsqu’une bonne 
œuvre est venue à l'existence grâce à lui, il ne s’en vante pas 
auprès des musulmans, il ne se vante pas non plus de ce destin 
favorable auprès de Dieu le Très-Haut, et il ne prend pas de 
grands airs avec Lui. Le huitième est qu’il ne se voit pas meilleur 
que n'importe quel animal”. Le neuvième est que lorsqu'il 
trouve, il donne à profusion, et lorsqu'il ne trouve pas il supporte 
davantage en prenant patience. Le dixième est une station plus 
longue que celle-ci, telle que lorsqu'il trouve il donne à profu- 
sion et lorsqu'il ne trouve pas il exprime des doutes. Le onzième 
est qu'il mette bon ordre à son extérieur et son intérieur. Le dou- 
zième est le fait que, s’il a des conquêtes spirituelles ou s’il n’en a 
pas, son humeur reste de la même couleur : il n’est pas réjoui des 
conquêtes et il ne s’attriste pas d’en être dépourvu. Le treizième 
est que, tout en étant revêtu des atours de la religion, il ne trouve 
pas de satisfaction dans les dignités mondaines. Le quatorzième 
est que, même si Dieu le Très-Haut fait se manifester des cha- 
rismes dans la réalité de son être, il ne lève pas la tête avec 
orgueil, il convient même qu’il en soit attristé, parce que les cha- 
rismes sont de la même couleur que l’égarement progressif. Le 
quinzième est que même si une affaire louable est petite, il ne la 
considère pas ainsi et il la réalise car il ne peut pas savoir ce qui 
fait la satisfaction de Dieu le Très-Haut. Et de même si son péché 
est petit, il ne le voit pas ainsi car il ne peut savoir ce qui pro- 
voque la colère de Dieu le Très-Haut. Le seizième est que, quoi 
qu'il fasse, celui qui parcourt la voie doit à la suite de cela 


10. C’est un point qu'il partage avec les Naqshbandîs, voir M. Molé, «Autour 
du Dâré Mansour : l'apprentissage mystique de Bahä’ al-dîn Naqshband», in 
REI 2” (1959), p. 52. 
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demander pardon à Dieu, car les œuvres sont de deux sortes: 
agréées [par Dieu] et non agréées. Or demander pardon est 
indispensable pour les œuvres non agréées, et ça l’est encore 
plus pour celles qui sont agréées. En effet, l'âme est vaniteuse et 
elle en tire gloire en disant: C’est moi qui ai fait cette bonne 
action. Elle oublie l’assistance et l’arrêt de Dieu le Très-Haut, ce 
qui est l’essence de l’associationnisme. Le dix-septième est qu'il 
trouve dans son cœur beaucoup d’intentions de faire de bonnes 
actions, parce que, même s’il ne les fait pas et qu'elles ne vien- 
nent pas à exister, un bien est inscrit en sa faveur, vide d’ostenta- 
tion et de démonstration. Le dix-huitième est qu'il ne faut pas 
qu'il passe un jour sans lire le Coran. Le dix-neuvième est qu'il 
ne fasse pas moins que lire la totalité du Coran chaque jour. Le 
vingtième est qu’il ne faut pas qu’il laisse passer un jour sans 
donner l’aumône, quand bien même ce ne serait que d’un 
oignon”. Le vingt et unième est qu’il garde les bons usages avec 
sa famille aussi longtemps qu'il ne craint pas de déroger à la loi. 
S’il fait œuvre éducative qu’il ne recourt pas aux coups et s’il 
tape que ce ne soit pas durement. Le vingt-deuxième est qu'il ne 
cherche pas les femmes de la maison et qu’il n’a pas de mauvais 
soupçons même s’il est jaloux. Le vingt-troisième est que s’il est 
témoin d’un péché commis, il le cache aux frères et il ne donne 
pas des conseils, mais qu’il commence à donner un conseil en 
secret s’il sait qu’il sera accepté. Si le fautif fait partie des gens 
des bénédictions divines qu’il ne dise rien hors du tête à tête, car 
cela met en cause la réputation. Et il y a de cela beaucoup de 
significations dans le cœur dont le nombre ne peut être englobé. 

6. Mais c’est la quantité d'exemples que l’on a exposés, et cet 
exposé des bons usages fait partie des conseils des privilégiés de 
l'élite. La racine de toutes ces significations consiste à s'appliquer 
à se réduire à néant et à chercher à éprouver de l'aversion pour 
son propre être ainsi que Mustafâ l’a dit: «Dis: Je ne suis qu'un 
homme comme vous» [Cor., XVIII-110; XLI=6], et à un autre 
endroit: «Dis: je ne dispose pour moi de profit ou de désavantage que ce 
que Dieu veut et si je connaissais l'invisible je serai pourvu de bien en 
abondance» [ Cor. VII-188]. Dans un autre endroit, Il lui a dit: «S 
Nous le voulions, Nous enverrions en chaque cité un avertisseur» | Cor., 


11. C’est la recommandation qu'il donne dans les mêmes termes à Sa'd al- 
dîn Hamüûya dans sa lettre d'autorisation. 
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XXV=51]. Et encore à un autre endroit: «Si Nous ne t'avions pas 
retenu tu aurais été sur le point de t'appuyer sur eux quelque peu» [ Cor., 
XVII-74], et ailleurs: «Ne vous appuyez pas sur ceux qui ont été 
injustes, le feu vous toucherait> | Cor., XI=-113]. De même, dans cette 
sourate Il dit: «Demeure droit comme il t'a été ordonné ainsi que ceux 
qui se sont repentis avec toi» [| Cor., XI=112], et ailleurs: «Si tu es asso- 
cateur tes actes seront stériles» | Cor., XXXIX=65], et encore ailleurs : 
«Ceux qui te font allégeance ne font allégeance qu’à Dieu» [ Cor. 
XLVIH=10], et dans un autre passage : «Tu n'as certes pas lancé 
quand tu as lancé, mais c'est Dieu qui a lancé [ Cor., VIII-17], à un 
autre endroit: «Ne repousse pas ceux qui prient leur seigneur de jour 
comme de nuit» | Cor., VI=52], et dans un autre endroit: «Sois patient 
avec ceux qui prient leur seigneur de jour comme de nuit aspirant à Sa 
face» | Cor, XVIII-28], et sa parole : «Si tu les repousses tu seras parmi 
les injustes» [ Cor., VI=25], et de même à la suite de ce verset : 
«Lorsque viennent à toi ceux qui croient en nos signes dis-leur: La paix 
soit sur vous» [ Cor., VI=54], et ce qui vient avant ce verset: «Il ne 
leur revient en rien de faire ton compte et il ne te revient en rien de faire 
leur compte» [ Cor., VI=52], et Sa parole : «Par quelque miséricorde de 
Dieu, tu les a traités avec douceur, car si tu avais été âpre et le cœur dur, 
ils se seraient dispersés autour de toi, pardonne-leur et demande pardon 
pour eux et consulte-les en la matière» [ Cor., II-159], et Sa parole : 
«Pensiez-vous entrer dans le paradis alors que ne vous n'avez pas subi les 
mêmes maux que ceux qu'ont subi ceux qui furent avant vous : les mal- 
heurs et les infortunes les touchèrent jusqu’à Sa parole : «jusqu à ce que 
l'Envoyé et ceux qui croient avec lui disent: A quand l’aide de Dieu ?» 
[ Cor., H=214], et sa parole : «Si tu es dans un doute quant à ce que 
Nous avons fait descendre sur toi, interroge ceux qui récitaient le livre 
avant toi, après que la vérité te soit venue de ton seigneur» | Cor., X=94], 
et Sa parole : «Il s’est renfrogné et il s’est détourné lorsque vint à lui 
l'aveugle, et qui peut te faire savoir ? Peut-être est-il purifié ou bien enten- 
dra-t-il le rappel si bien qu'il lui aura été profitable. Mais celui qui affiche 
la suffisance, tu lui témoignes des égards, alors qu'il ne dépend pas de toi 
qu'il ne se purifie pas. Mais celui qui vient à toi en faisant des efforts et 
empli de crainte, toi tu te désintéresses de lui. Certes non ! cest un rappel, 
et qui le souhaite s'en souviendra dans des feuillets bénis sublimes et 
pures» | Cor., LXXX=1-14] jusqu’à Sa parole : «Périsse l’homme ! Qu'il 
est infidèle ! De quoi l'a t'I créé ? D'une goutte de sperme I l’a créé et Il a 
établi sa destinée. Ensuite le chemin, Il le lui facilite. Puis Il le fait mourir 
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et le porte au tombeau. Ensuite lorsqu'Il le voudra, Il le ressuscitera.» 
[ Cor., LXXX=17-27], et la fin de la sourate : «Le jour où le croyant 
fuira son frère, sa mère et son père, sa compagne et ses fils, où pour chacun 
d’entre eux n'importera que sa propre affaire» [| Cor., LXXX=3437]. Et 
Sa parole : «Je ne sais pas ce que l’on fera de moi et de vous, je ne fais que 
suivre ce qui m'est révélé {| Cor. XLVI-9]. Et, certes, de cette sorte 
(de versets), la majeure partie du glorieux Coran en est rempli. 

7. Et parmi les propos de Mustafâ — le salut soit sur lui — beau- 
coup et innombrables sont ceux de cette sorte. Il a dit: «Ne me 
surestimez pas comme les chrétiens ont surestimé Jésus, le fils de 
Marie, je suis le serviteur de Dieu (‘Abdullâh) et son envoyé”. » Il 
a aussi dit: «Je ne peux épuiser Ta louange, car Tu es tel que Tu 
T'es loué Toi-même», et le début du propos: «Je prends refuge 
en Ton pardon contre Ta punition ! Je prends refuge en Ta satis- 
faction contre Ta colère ! Je prends refuge en Toi contre Toi”?», 
ce qui exprime la réunion avec l'essence divine après la disper- 
sion dans les attributs de Dieu — qu'Il soit glorifié et exalté. Et il a 
dit: «Facilite-toi les choses ! Je ne suis guère que le fils d'une 
femme de Quraysh qui mangeait de la viande séchée.» Il a aussi 
dit: «Je suis le prince de la postérité d'Adam, mais nulle gloire. 
Et Adam et ceux qui sont en dessous de lui seront sous mon éten- 
dard, mais nulle gloire ! et je serai le premier pour qui la terre se 
fendra”.» Il a encore dit: «Ne me considérez pas au-dessus de 
Jonas le fils de Mattâ".» Et il a dit: «Si j'avais séjourné dans la pri- 
son aussi longtemps que Joseph j'aurais répondu favorablement 
au rebelle”.» Et il a dit: «Nous sommes plus accomplis par la gra- 


12. Maybudi, Kashf al-asrär, I1=148-149. 

13. C’est une formule que ‘A’isha aurait entendu du Prophète au cours de la 
prière, Suyäti, Jami' at-saghir, I, p. 229 ; Mâlik ibn Anas, al-Muwatta’, I, p. 214 ; 
Ghazâli, Ihyâ’ ‘ulûm al-din, I, p. 101, IV, p. 87 ; Baghawi, Masäbih al-sunna, 1, p. 
349, n° 633 ; Concordance et indices de la tradition musulmane, II, p. 440. Selon Ibn 
Mâja, il remonte à ‘Ali ibn Abî Tâlib, Sunan, I, p. 373, II, pp. 1262-1263.. 

14. Concordance et indices de la tradition musulmane, V=307 ; ibn Mâja, Sunan, 
11-1110. 

15. Hadith canonique cité avec des variantes, al-Jâmi‘ al-saghîr, I, p. 413 ; 
Sunan, II, pp. 1440 ; Ihyâ’ ‘ulüm al-dîn, III, p. 161; IV, pp. 169, 526. Hadith cité 
par Rûzbehân dans L'itinéraire des esprits, p. 119. 

16. Maybudi, Kashf al-asrär, HI-608, IV=279, V=672, VI-298. 

17. Concordance et indices de la tradition musulmane, 22-431. Ce hadith est aussi 
rapporté faisant partie du suivant par ibn Mäja, Sunan, 11-1336, hadîth n° 4026. 
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titude que notre père Abraham — sur lui le salut — qui dit: Fais- 
moi voir comment tu donnes vie aux morts [ Cor., II=260]», et ce fut 
dans ses entrailles un bouillonnement comme celui d’un grand 
chaudron™. Et il a vanté les faveurs de la bénédiction. Il a dit «Si 
seulement j'étais resté en arrière avec mes compagnons.» Et il a 
dit à ‘Umar : «Ô mon frère souviens-toi de moi dans ta pieuse 
prière», et tant d’autres propos qui indiquent d'abandonner 
toute vanité pour se soumettre aux exigences de la religion. 

8. Nous en sommes arrivés aux précieuses instructions concer- 
nant le port du manteau de derviche. La première est la confir- 
mation de la sincérité de l’Envoyé — sur lui le salut. La deuxième 
est la foi dans la surexistence de ses reliques au début comme à la 
fin. La troisième est de se vouer à l’amour de Mustafâ — sur lui le 
salut - comme Majnûn dit à Laylà : 


Je passe à côté du mur et du pays de Laylä, 
Et j embrasse ce qui fait ce mur et ce pays. 


La quatrième concerne Anas, l’ancien serviteur de Mustafà — le 
salut soit sur lui. Lorsque Thâbit Bunânî! venait, il serrait la main 
de sa servante. Elle disait: Thâbit aime me serrer la main en 


18. Sur ce propos, les variantes, et la version canonique : «Nahnu ahaqqu bi- 
l'shakki min Ibrähima», Concordance et indices de la tradition musulmane, III, p. 166 ; 
al-Baghawi, Masâbîh al-sunna, hadîth n° 4432 ; Mashrab al-arwéh, p. 168. La ver- 
sion retenue par Rûzbehân — «Nahnu awlâ bi-l'shakki min Ibrâhîm.» — dans son 
commentaire des hadîths diffère de la version canonique qu’il connaît aussi. 
Elle peut être lue soit comme antécédence soit comme proximité. Elle met l’ac- 
cent sur les dimensions temporelle et spatiale du rapport à Abraham et est ana- 
lysée dans le cadre de la vision de Dieu. Rûzbehân explique : «Mon état parvint 
dans l’égoité divine au point qu’il me sembla être Lui. J'étais sans cesse renvoyé 
de la condition créaturelle à la condition seigneuriale. Or, je suis plus parfait 
par le doute parce que celui qui est le plus proche de la prééternité, c’est le 
voile de la jalousie qui est plus proche de lui. C’est par Dieu, par Sa connais- 
sance, par l'ignorance et par la jalousie que je suis plus proche de la représenta- 
tion du secret de la divinité de la prééternité», Rawh al-jinân, in Rüzbihân-nâma, 
pp. 260-261 ; Sharh maknün al-hadith, fol. 549a-549b. Conformément au com- 
mentaire coranique qui lui est attribué, N. Kubrâ insiste sur la gratitude qui est 
un rang supérieur, là où Rûzbehân en donne une version très différente rem- 
plaçant la gratitude par le doute ce qui appartient à la mystique de la ruse 
divine à laquelle se rattachait le maître de Shîrâz, voir à ce propos L'ennuage- 
ment du cœur, pp. 100-101 et 181. 

19. Sur ce personnage voir Hilya al-awliyä’, II=318-333 ; pour ce récit voir en 
particulier ibid., p. 327. 
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et le salut de Dieu soient sur lui. Ce manteau n’est pas transmis par 
un lien qui vient directement de l'Envoyé. La cinquième est que 
les mères des croyants et des croyantes après la mort de l Envoyé — 
le salut soit sur lui — ont jeté ses vêtements dans l’eau, et ont versé 
de cette eau aux malades, lesquels ont trouvé la guérison. La 
sixième est que les compagnons au petit matin prenaient de l'eau, 
Mustafâ mettait la main dedans de sorte que les malades comme 
les enfants trouvaient la guérison par cette eau, et que les enfants 
étaient protégés des diables, de la maladie et des démons. La sep- 
tième est que lorsqu'il faisait les ablutions tout le monde prenait 
l’eau de ses ablutions pour sa bénédiction et s’en enduisait la tête 
et le visage. Et lorsqu'ils ne trouvaient pas à prendre de cette eau, 
ils réclamaient à ceux qu’ils trouvaient l'humidité qui restait sur 
leurs mains, et s’en enduisaient pour en tirer la bénédiction. La 
huitième est qu’il a placé ‘Ali, Fâtima, Hasan et Husayn sous la 
protection de son propre manteau en disant: « Ceux-là sont les gens 
de ma maisonnée, que le châtiment s'éloigne d'eux et qu'ils soient entière- 
ment purifiés®.» La neuvième est que les compagnons possèdent les 
reliques de Mustafâ — sur lui le salut — jusqu’à présent comme cette 
coupe en bois et bien d’autres. La dixième est que, lors du pèleri- 
nage de l'adieu, l’Envoyé — sur lui le salut — donna l’ordre qu'on 
lui rasât la moitié de la tête pour que les compagnons y attachent 
du prix, et que l’on donnât de ces cheveux à chacun pour qu'il en 
obtienne la bénédiction. Et il fit raser l’autre moitié qu'il donna au 
barbier et, actuellement, ces cheveux se trouvent dans de lourds 
coffres en argent au milieu des mondes et ils les ont enroulés à 
leurs casques [...]. Ces eaux, les hommes en boivent pour la béné- 
diction. La onzième est qu’alors que Hasan Basrî — que Dieu lui 
fasse miséricorde — était encore un nourrisson, cette compréhen- 
sion de la sagesse qu’il obtint, il la trouva du fait que sa mère était 
l’une des servantes d’'Umm Salma, épouse de Mustafâ — sur lui le 
salut. Elle l’envoya pour quelque tâche alors que Hasan Basri était 
encore au sein. Il pleura et Umm Salma -— que Dieu soit satisfait 
d'elle — lui mit le sein dans la bouche afin qu’il ne pleure plus”. 
Alors les sagesses des prophètes de Dieu le Très-Haut firent briller 


90. Concordance et indices de la tradition musulmane, I-130 


91. Le récit de Kubrâ est parfois mot pour mot celui de ‘Attâr, Tadhkira al- 
awliyâ’, Téhéran, 1375, p. 24. 
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sa bouche et son cœur. La douzième est le fait que l'Envoyé — le 
salut soit sur lui — au jour de Hudaybiyya répandit sur les mains des 
compagnons toute la salive qu’il pouvait et ils s’en frottèrent le 
visage et le corps. Grâce à cette bénédiction les infidèles furent tel- 
lement étonnés que certains devinrent musulmans, même après 
une vie entière. La treizième est que l’un d’eux but de son urine 
par la voie de la bénédiction, l Envoyé — sur lui le salut — le sut et 
dit: «Désormais ton ventre ne souffrira plus jamais de la faim.» La 
quatorzième est que l’un d’entre eux avala, par voie de bénédic- 
tion, de son sang qui coulait de sa blessure. La quinzième est 
qu'un bâton de bois sec qui gémissait parce que son vêtement — 
sur lui le salut — le touchait, lui lança un cri au moment où il s’en 
détacha. L’ Envoyé — sur lui le salut — descendit de la chaire le prit à 
part dans un coin, et lui dit quelque chose afin qu'il se taise. Après 
cela il dit: Si je ne l’avais pas pris à part et si je ne lui avais pas dit: 
Qu'est-ce que tu choisis ? ou bien je m’arrête et je serai avec toi 
dans le monde tant que je serai vivant, ou bien tu seras dans le 
paradis à mon degré. Or, il a choisi cela et s’est tu. Sinon il aurait 
crié jusqu’au jour de la résurrection. La seizième est que les vête- 
ments des prophètes produisent tellement d’effets que par leur 
odeur l’aveugle recouvre la vue comme il arriva à Jacob — sur lui le 
salut — grâce à la chemise de Joseph -— les bénédictions de Dieu 
soient sur lui. La dix-septième est qu’un Jour il — sur lui le salut — 
portait une chemise que quelqu’un voulut lui prendre. L’Envoyé — 
sur lui le salut — entra dans la maison et envoya cette chemise 
dehors. Or il avait besoin de cette chemise si bien qu'un groupe 
de compagnon blâmèrent celui"qui avait demandé. Celui-ci, tout 
contrit, dit : Je voulais seulement avoir cette chemise pour linceul. 
Or, ainsi qu’il l’avait souhaité, ce fut son linceul. La dix-huitième 
est que lorsque ‘Abdulläh ibn Ubayy, le chef des hypocrites mou- 
rut, son fils ‘Abdullâh demanda à l’Envoyé — sur lui le salut — que 
l’on vête son père de la chemise de l’'Envoyé — sur lui le salut. 
L'Envoyé fit exhumer son père de sa sépulture, le fit envelopper 
dans sa chemise et fit couler de sa salive dans la bouche de ‘Abdul- 
lâh Ubayy, mais Dieu est le plus savant. On raconte que lorsqu'ils 
capturèrent l’oncle de Mustafâ lors de la bataille de Badr, ils lui 
prirent sa chemise. C’était un homme grand et corpulent si bien 
qu'aucune chemise ne lui alla à part celle de ‘Abdullâh Ubayy. Il 


22. Voir al-Nisâ’i, Sunan, K. aljanâ’iz, hadîth n° 1874. 
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lui fit revêtir la chemise que l’Envoyé — sur lui le salut — lui avait fait 
revêtir après la mort de Surâqa, et c'était cette même chemise, 
mais Dieu est le plus savant. La dix-neuvième est ce que ce faible 
serviteur a vu en rêve: j'étais mort et l’on m'avait enveloppé dans 
ce manteau que j'avais revêtu des mains de mon maître et l’on 
m’emmena devant la présence du Très-Haut. Le repos et le calme 
m’envahirent et j'étais heureux. Et j'ai l'espoir que mon sort aprés 
la mort en sera ainsi. La vingtième est que l’un des opposants 
parmi les grands docteurs de Khwârazm me questionna au sujet 
du manteau des derviches et de ses bienfaits en présence du 
ministre Nizâm al-mulk, le martyr — Dieu lui fasse miséricorde. Il 
dit: Quelle différence y a-t-il entre mon manteau, le tien et celui 
de tous les maîtres ? En réponse je dis : Ce manteau qui est le mien 
est rattaché en ligne directe à l’Envoyé de Dieu — la bénédiction de 
Dieu soient sur lui — je l’ai revêtu de la main d’un homme le 
tenant d’un homme dont le lignage va jusqu’à l’Envoyé de Dieu — 
la bénédiction et le salut de Dieu soient sur lui. Et il le nia en 
disant: Il n’y a pas de différence pour moi entre mon manteau, le 
tien et celui de tous les maîtres. Or cela se passait pendant le mois 
de Ramadän. Je gardai donc le silence, et je confiai son affaire à 
Dieu. Et voici qu’il fut pris d’une telle migraine qu'il se mit à se 
taper la tête contre les murs de sa maison si fort qu’il en perdit la 
vie pendant ce même mois de Ramadän. Cela ne fut pas dû à autre 
chose qu’au malheur qu’entraïna sa dénégation de la bénédiction 
du manteau de l’Envoyé de Dieu — la bénédiction et le salut de 
Dieu soient sur lui. La vingt-et-unième est que dans le commen- 
taire du Coran j'ai lu qu’à l’époque ou Moïse — sur lui le salut — 
voulut que Coré donnât l’aumône légale sur ses biens, il ne la 
donna pas en prétextant: «Ce ne m'a été donné que par une science qui 
est en moi» [Cor., XXVIII=78; XXXIX=49]. Dieu le Très-Haut 
ordonna à Moïse — sur lui le salut — d’envoyer une corde bleue à 
Coré et à ses compagnons afin qu’ils l’attachent à leur cou : Qu'ils 
se soumettent à Moi, autrement j’ordonnerai à la terre qu'elle 
engloutisse Coré et son peuple. Il leur envoya cette corde, mais ils 
la refusèrent et la jetèrent en disant : Quelle sorte de signe est-ce là 
pour que Moïse prétende le nouer notre cou ? L'un de ses bergers 
avait une femme qui était fidèle à la religion de Moïse — sur lui le 
salut. Or cette femme fut la seule à voir en rêve que la terre 
engloutissait Coré et son peuple, qu’elle lui noua la corde et ne le 
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libéra pas jusqu’à ce qu’elle engloutisse. Elle raconta ce rêve à son 
mari. Celui-ci eut peur et attacha à son cou cette corde bleue afin 
que le lendemain la terre engloutisse Coré et son peuple et 
l'épargne. Il vint se présenter à Moïse — sur lui le salut - et devint 
musulman. Moïse fut étonné de lui, se demandant comment il se 
faisait que la terre l'ait épargné. Cet homme raconta l’histoire de 
sa femme et comment il avait attaché son cou avec la corde. Moise 
— Sur lui le salut — dit: «Sans la foi de ta femme et la couture sur ta 
nuque la terre t’aurait certes anéanti.» Par suite ce vêtement bleu 
ou rayé est le vêtement de l'humilité et du service, et quiconque 
en est revêtu en reçoit la bénédiction. Et ces vêtements rayés, l’En- 
voyé les a vraiment aimés. Et il y a encore le fait que comme ces 
vêtements sont devenus la manière de se vêtir des vertueux, on les 
compte parmi de nombreuses œuvres d’après la règle de la cou- 
tume et de l'habitude. Il y a aussi le fait que dans une tradition 
rare du Prophète, on rapporte que Gabriel — sur lui le salut — vint 
devant l’Envoyé — sur lui le salut — lui apporter la bonne nouvelle 
que : Les pauvres en Dieu de ta communauté entreront au paradis 
une demi-journée avant les riches de la communauté, et cette 
demi-journée sera d’une durée de cinq cents années. Mustafâ — 
sur lui le salut — en fut heureux et déclara: N'y a-t-il personne 
parmi les compagnons qui puisse réciter des vers en Arabe ? Et un 
bédouin qui se tenait à l’écart du groupe dit : Ô envoyé de Dieu ! 
moi je réciterai, Ô envoyé de Dieu ! ce qu’il a dit: 


Le serpent de la passion a mordu mon foie 

Elle n'a ni médecin ni magicien 

À part le bien-aimé pour lequel je me suis embrasé d'amour 
Car en lui est mon envoûtement et mon remède. 


L’ Envoyé fut pris d’extase et les compagnons prirent part à 
son état au point que le manteau béni de l’Envoyé tomba de ses 
épaules. Il ordonna qu’on le coupât en morceaux et qu’on le 
partage entre quatre cents compagnons. Or, en plein milieu de 
cette extase, Mu âwiya déclara : Votre divertissement n’est pas 
bon ô envoyé de Dieu! Le Prophète répondit: Tout doux 
Muʻâwiya ! n’est pas généreux celui qui entend le nom du bien- 
aimé et ne se réjouit pas pour lui. 


Tiré du livre des conseils à l’élite. 








RÉPONSE ÀUX NEUF QUESTIONS 


Au nom de Dieu le Tout miséricordieux, le Tres miséricordieux 


Le docteur de l'Islam, le maître des maîtres, le savant Najm al- 
milla wa’l-dîn, le sultan de la voie, la démonstration de la vérité, 
le revivificateur de la coutume prophétique, le dompteur de lin- 
novation, le protecteur des traditions, l’argument de la vérité 
pour les créatures, l'élite choisie par Dieu sur la terre, le pôle des 
saints, que Dieu nous laisse jouir d’une longue vie, nous-mêmes 
ainsi que les musulmans. Il répond par un chapitre d'explication 
à la question de savoir si le manteau des soufis vient directement 
du Prophète — sur lui le salut — ou non. Une autre question est de 
savoir d’où vient son origine, de quel type de vêtement il s’agit, 
et s’il est acceptable que les maîtres vêtent leurs disciples d'un 
autre type de vêtement que celui-là. Une autre question est de 
savoir : puisqu'il n’est pas acceptable de rapporter un propos du 
Prophète dans des termes différents de ceux que lui-même a 
employés, même si l’on n’en change pas la signification, pour- 
quoi serait-il acceptable que les maîtres vêtent leurs disciples de 
vêtements différents de celui-là ? Une autre question concerne 
celui qui a revêtu le manteau d'un maître, si quelqu'un souhaite 
revêtir le manteau de ses mains, est-ce qu’il peut lui en donner 
l'investiture ou non, et s’il le revêt sans l'autorisation du maître, 
est-ce acceptable ou non ? Et encore: puisqu’en ce qui concerne 
la tradition du Prophète il n’est pas nécessaire d’avoir une auto- 
risation pour l'apprendre, en va-t-il de même pour le manteau 
ou non ? Une autre question a trait au fait que je vois les maîtres 
spirituels revêtir chaque personne d’un manteau différent, le 
fondement en étant une allusion au monde caché, car ils don- 
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nent le manteau à chacun en fonction de sa propre station qui 
correspond à sa condition spirituelle. Mais où situer le voyageur? 
Une autre question est de savoir: celui pour qui la porte du 
monde caché est ouverte de sorte qu’il le sait, et qui est distingué 
par un signe de Dieu, dans quelle mesure faudrait-il encore que 
la porte du monde caché lui soit fermée pour qu'il ait besoin 
d’une autre autorisation ? Lorsque la voie du monde caché lui 
est ouverte et que par ce que stipule l’allusion de Dieu — qu’Il 
soit glorifié et exalté — il reçoit l’ordre d’éduquer les créatures, 
en quoi aura-t-il besoin de l'autorisation de quelqu'un d’autre 
pour se consacrer à leur éducation ? Une autre question est de 
savoir : de la même façon que la haute qualité du professeur qui 
enseigne les traditions prophétiques est exprimée par la chaire, 
existe-t-il pour le maître qui transmet le manteau une chaire sem- 
blable ou non ? Une autre question est: de même qu'il est plus 
judicieux d’apprendre une tradition du Prophète de différents 
maîtres, en va-t-il de même pour le manteau ou non ? Et prendre 
un manteau différent des mains de chacun des maîtres de la voie 
est-ce plus judicieux ou non ? en particulier une personne qui 
trouve le maître de son propre maître, son manteau est-il plus 
recommandable ou non ? Puisse Dieu le Très-Haut donner à 
cette excellence qui est la maison du royaume du soufisme, une 
existence d’une durée vénérable par la grâce de Muhammad et 
de sa famille. 


Au nom de Dieu le Tout miséricordieux, le Très miséricordieux 


l. Après avoir rendu grâce à Dieu et prononcé les bénédic- 
tions sur Son envoyé Muhammad et sa famille, la réponse à la 
première question est que le manteau des soufis est venu en 
droite ligne de Mustafâ — sur lui le salut. La raison en est qu'un 
Jour Mustafâ — sur lui le salut — sortit de la maison et il y avait une 
sorte de tapis décoré de figures humaines, c’est-à-dire qu'il 
trouva un tissu avec des figures d'homme. Hasan le fils de ‘Alf 
ibn Abî Tâlib arriva et Mustafâ — sur lui le salut — le posa sur lui, 
puis, lorsque Husayn le fils de ‘Ali ibn Abî Tâlib arriva, il l’en 
revêtit à son tour. Ensuite Fâtima arriva, et il le posa sur elle. 
Enfin ‘Al ibn Abî Tâlib vint, et il l’appliqua aussi sur lui. En cet 
instant il récita le verset: «Dieu désire seulement écarter de vous la 
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souillure, 6 gens de la maison ! et vous purifier totalement» [ Cor., 
XXXIII=33]. Cet épisode s’est réellement passé. Une autre tradi- 
tion rapporte qu’il couvrit Umm Khâlid d’une étoffe tissée de 
couleur noire, ce qui est encore une tradition authentique. Dans 
une autre tradition Mustafâ — sur lui les bénédictions et le salut — 
était vêtu d’un manteau, or un homme vint le voir et lui dit: «Ô 
envoyé de Dieu vêts-en moi», c'est-à-dire vêts-moi de ce manteau, 
et Mustafâ — sur lui le salut — accepta. Il entra dans la maison, il 
vit [...] et le lui envoya. Les compagnons — que Dieu soit satisfait 
d'eux — le blâmèrent en lui disant: Pourquoi le lui as-tu 
demandé alors que Mustafâ — sur lui le salut — avait besoin de ce 
manteau ? Il ne repousse jamais quelqv’un qui lui demande 
quelque chose. L'homme répondit: «Je voulais qu’il soit mon lin- 
ceul», et finalement ce manteau fut son linceul. Cette tradition 
aussi est juste. 

2, La réponse à la deuxième question est qu'il lui est possible 
de revêtir une autre sorte de vêtement à condition qu'il le fasse 
conformément aux exigences de la loi et qu'il ne soit pas de cou- 
leur vive ni précieux, qu’il ne soit pas en soie ou mêlé de soie, 
comme la robe courte et d’autres du même genre. Il peut porter 
de la laine, du coton ou de paille. Le meilleur des manteaux est 
la chemise car on rapporte dans une tradition authentique que : 
«Le vêtement préféré du Prophète — les bénédictions et le salut 
de Dieu soient sur lui — était la chemise», c’est-à-dire que le vête- 
ment le plus aimé du Prophète — sur lui le salut — était la che- 
mise. 

3. La réponse à la troisième question est que rapporter une 
tradition selon sa signification est accepté par la plupart des 
guides des maîtres de la tradition prophétique. C’est pour cela 
que l’on peut transmettre, en fonction du sens, ce qui est venu 
en langue arabe afin de permettre les efforts [de compréhen- 
sion] des créatures. Les traditions de Mustafâ — sur lui le salut — 
sont d’un degré inférieur au Coran, or il est mieux de le rappor- 
ter selon la signification. Il ne fait pas de doute que c’est aussi 
acceptable en ce qui concerne le manteau, de sorte que ceux qui 
demeurent dans la station du manteau du Prophète le revêtent 
pour la bénédiction, puisque la bénédiction réunit l’ensemble 
des manteaux. En effet, s’en vêtir était conforme à la loi et non 
interdit. 
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4. La réponse à la quatrième question est qu’il n’est pas pos- 
sible que l’on transmette le manteau à quelqu'un sans l’autorisa- 
tion de son propre maître, lorsque le maître est présent ou 
lorsqu'il n’est pas trop loin. Si son maître est trop éloigné et si 
l’on a acquis l’aptitude à donner le manteau à sa suite, c’est pos- 
sible. La limite est que s’il s’agit d’un long voyage, il lui faut la 
permission comme dans le cas d’un court voyage. Mais, lorsqu'il 
a entendu rapporter une tradition du Prophète il peut la rappor- 
ter sans avoir besoin de la permission du maître. Le cas des man- 
teaux est entre ceci et cela, parce qu'il se peut que son maître se 
fâche du fait qu’il aura donné l'investiture sans sa permission, 
alors qu’il n’en a pas l’aptitude. Il lui aura donc donné l’investi- 
ture avant d’en avoir l'aptitude. Or la connaissance de son apti- 
tude est le lot du maître par la consultation de son cœur, s’il est 
devenu un maître du cœur: «Consulte ton cœur même si les 
juristes te donnent un avis juridique'.» Et, comme il n’y est pas 
apte et qu'il n'est pas acceptable que celui qui demande le man- 
teau y soit inapte non plus, il aura gâté ce que représente le man- 
teau des maîtres. Les traditions sont loin d’avoir ce sens car les 
traditions de Mustafâ — sur lui le salut — constituent la religion et 
comme elle est l’argument pour celui qui suit la religion et 
qu'elle remonte jusqu’à lui, il n’est pas acceptable d’en être igno- 
rant. Mais certains des maîtres des traditions prophétiques res- 
tent en retrait lorsque leurs maîtres sont présents à tel point 
qu'ils disent: Si je rapporte une tradition à la place de tel maître 
qui est présent, ce sera une telle faute que l’on me rasera la 
barbe. Tout cela est dit au nom de la probité et des bons usages, 
car le fondement de la voie est la bonne éducation comme les 
maîtres l’ont dit: «Celui qui est arrivé est arrivé par les bons 
usages, et celui qui a échoué a échoué à cause de l’abandon des 
bons usages», c’est-à-dire que celui qui a atteint le but l’a atteint 
par les bons usages, comme celui qui a chuté de la voie a chuté 
parce qu’il a abandonné les bons usages. 

5. La réponse à la cinquième question est qu’il ne fait guère de 
doute qu’il y a pour chacun une mesure telle que son manteau 
corresponde parfaitement à ses états. Par cette grâce, on ne revêt 
pas le débutant du manteau au mille pièces. Chacune des cou- 


1. Hadith canonique cité ici-même dans la septième condition du Traité pour 
le fou d'amour. 
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leurs est le signe d’un des états et d’une des stations, et le maître 
en manteau en connaît la quantité [présente dans celui qui 
demande] et le voit par l’œil de la clairvoyance. Etant donné 
qu'il lui appartient de choisir, il s’en tient à cette exigence. Mais 
quand bien même le novice coud lui-même son manteau, la 
bonne éducation veut qu’il recherche l’avis du maître pour qu'il 
soit conforme aux états [qui sont les siens] et pour savoir : Quelle 
est la limite jusqu'où je peux coudre ? Qu'il couse ce manteau et 
le porte selon les indications du maître, et qu’il le porte excel- 
lemment. Par suite, s’il recherche l’avis du maître, s’il coud le 
manteau, s’il le porte, et si la couleur de l’habit est proche de 
l’état que possède le novice, que le maître l’en revête et ne le 
repousse pas dehors, mais, s’il est loin de ses états, qu'il ne lui 
donne pas l'investiture. 

6. La réponse à la sixième question est: celui pour qui les 
portes du monde caché sont ouvertes, cela ne veut pas forcément 
dire qu’il a la maîtrise de son état. Il est en effet possible que ces 
portes du monde caché, qui lui sont ouvertes, soient tout simple- 
ment la sainteté de son maître, et qu’elles émanent des bénédic- 
tions de son maître. S’il est loin du maître ou que celui-ci est 
mécontent de lui, on lui fermera ces portes. Le novice ne peut se 
fier à l’ouverture de la porte du monde caché, tant qu'il est sou- 
mis à la coloration des états. Lorsqu'il arrive de l'univers de la 
coloration à la station de la stabilisation et qu’il devient évident, 
par la fuite de ces états, qu’il est fermement installé dans la stabi- 
lisation, il lui arrive de posséder le pouvoir spirituel, alors il peut 
se fier aux états de son cœur, et, de plus, le respect [pour le 
maître] ne disparaît pas. C’est pour cela que les compagnons de 
Mustafâ — sur lui le salut — ont dit: Ô envoyé de Dieu, lorsque 
nous sommes devant toi il nous semble voir, de nos propres yeux, 
en face de nous, les événements de la résurrection, mais lorsque 
nous nous en retournons auprès de nos enfants nous rejetons les 
états que nos cœurs ont éprouvés.» Et certes l’état du novice ne 
dépasse pas les états des compagnons de l’Envoyé. 

7. La réponse à la septième question est que chercher la plus 
haute garantie dans la transmission des traditions est une cou- 
tume prophétique, mais ça ne l’est pas pour l'investiture du man- 
teau, parce qu’il produit un défaut qui pénètre dans le cœur de 
son maître : Est-ce que je peux lui donner l'investiture du man- 
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teau alors que mon cœur n’est pas proche de ce novice ? ou 
bien : Que veut-il pour attendre quelque chose de moi ? Or, c’est 
là de la prétention, et les maîtres de la voie sont exempts de pré- 
tention et d'esprit de concurrence. Mais l'évaluation requiert ce 
genre de choses, car la recherche d’une plus haute garantie ne 
serait pas admissible si la tradition rapportée au sujet d’un 
bédouin n’était pas authentique. «Un bédouin vint voir Mustafâ 
— sur lui le salut — et lui dit : Ô envoyé de Dieu ! ton émissaire est 
venu nous voir et il nous a affirmé qu'il nous fallait faire ceci et 
cela. L'Envoyé de Dieu répondit: Certes.» C’est-à-dire : Ton 
envoyé est venu nous voir et nous a affirmé que tu avais dit telle 
et telle chose, en est-il bien ainsi ? Mustafâ — sur lui le salut — 
confirma ce que son envoyé avait dit. C’est un principe qui justi- 
fie la recherche d’une garantie supérieure. Si rechercher une 
plus haute garantie n’était pas acceptable, Mustafâ — sur lui le 
salut — aurait repoussé la demande du bédouin et lui aurait dit: 
Puisque tu l’as entendu de mon envoyé, pourquoi me le 
demandes-tu? Malgré cela, certains des réalisés parmi les guides 
des musulmans qui ont réuni à la fois la voie et la science des tra- 
ditions ont dit à la fin de leur vie : Je demande pardon à Dieu, car 
rechercher de plus hautes garanties de transmission fait partie 
des vanités du monde d’ici-bas. Et, il en va de telle manière que, 
lorsque l’homme ne les cherche pas pour la vérité, il régresse. 
S'il cherche de plus hautes garanties pour être plus sûr, il est 
excusable, mais s’il cherche pour que les gens le louent en disant 
qu il n’y a pas de plus haute garantie, ce n’est pas admissible. Il 
se verra donc blâmé, puni et admonesté à cause de cela. Si 
encore il la recherche pour que grandisse l’envie des gens de 
trouver de plus hautes garanties de sorte que leur goût augmente 
effectivement et que les traditions de Mustafâ — sur lui le salut — 
se répandent d'avantage, on peut espérer qu’il en sera excusé. 
Pour ce qui est de revêtir le manteau, 1l en va exactement de 
même s'il prend l'investiture du manteau pour son propre 
maitre, car ce n'est pas acceptable tant qu’il n’est pas fier de son 
propre maître, et si [...] c’est admis. L’affiliation principale doit 
être unique, tandis que l’affiliation en bénédiction peut se faire 
avec mille maîtres. L'usage de prendre l’investiture du manteau 
veut que l’on demande de façon à ne pas incommoder le maître 
car ce maître n'a pas d'autre manteau que celui-ci [...]. Le maître 
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peut demander qu’il couse de nouveau le manteau pour obtenir 
la tranquillité et l’on peut demander son autorisation. Si par 
ailleurs le novice coud son manteau de lui-même, si la main du 
maître touche ce manteau et s’il le jette sur le dos du novice, il en 
va de même. Il faut qu’il agisse de telle manière que la répu- 
gnance n’atteigne pas le cœur du maître, de peur que ce man- 
teau ne soit pas une bénédiction pour lui. 

8. La réponse à la huitième question est que la recherche 
d’une tradition et son apprentissage auprès de nombreux 
maîtres a pour but d’accroître la confiance. Or, accroître sa 
confiance en l’authenticité d’une tradition est requis dans la reli- 
gion. Mais le manteau et l’investiture du manteau réclament la 
sincérité dans l'aspiration. Or la solidité du degré d'aspiration 
est la confiance en son propre maître. Il se peut que la voie 
implique que le maître et le maître du maître ne fassent qu'un, 
et que lui-même s’affilie par la voie qui veut que : «Nous sommes 
deux esprits que seul le corps distingue.» Il n’y a donc pas de dif- 
férence entre le fait de prendre l'investiture d’un maître ou du 
maître du maître, dans la mesure où son maître est au rang où 
demeure la main du maître du maître. Cette question se pose de 
la manière suivante : le novice dit: Je ne dois pas prendre ce 
manteau de ta main, je dois le prendre de la tienne. Par suite, si 
ce novice est à ce point dépourvu de regard intérieur qu'il ne 
voie pas l’unité profonde qui existe entre le maître et le maître 
du maître, qu’il prenne une fois le manteau comme affiliation en 
bénédiction car c’est ce que les maîtres ont jugé convenir en ce 
Cas. 

9. Il reste la neuvième question qui est de savoir si l'investiture 
du manteau transmise par une chaîne d'homme à homme et de 
maître à maître est juste ou non. La réponse est qu'il se peut 
qu’elle soit juste. Mais soumettre le manteau à la critique, à l’ éva- 
luation et à la réfutation n’est pas admissible. L'usage à ce pro- 
pos est d’avoir une bonne opinion à l'égard des maîtres en 
considérant qu'ils ne mentent pas. Aucune des dispositions de la 
loi ne concerne le fait de posséder une propriété ou de prendre 
le manteau au point d'imposer de la prendre en considération et 
d’en faire un objet de dispute comme pour les traditions. Les 
maîtres et les guides parmi les traditionnistes ont dit que si une 
tradition du Prophète est telle qu’une des dispositions de la loi 
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lui est liée, nous la prenons au sérieux, nous en débattons, nous 
l’évaluons, nous en faisons la critique et nous la réfutons. Et s’il 
s’agit d’une tradition qui ne concerne aucune des dispositions 
de la loi, nous prenons les choses plus simplement. L’investiture 
du manteau est faite pour que le novice obtienne les bénédic- 
tions de l’Envoyé — sur lui le salut — des compagnons, de leurs 
successeurs et des maîtres — que Dieu soit satisfait d’eux. Par 
suite, si nous en faisions l'examen, que nous nous livrions à son 
évaluation, à sa critique et à sa réfutation, que nous épiions 
quelque faute que pourraient commettre les maîtres et que nous 
parlions en mal d’eux, les bénédictions se transformeraient en 
malédictions. Un tel acte serait contraire à ce qui est juste. Il 
existe des propos de Mustafâ — sur lui le salut — selon lesquels les 
traditions ont un rang et des hommes. » 

Mon Dieu pardonne à toute la communauté de Muhammad - 
Que Dieu le bénisse et le salue. Seigneur ! ne nous abandonne 
pas à nous-même un seul instant, ou moins. Protège nos affaires 
et celles de tous les musulmans, Toi le plus Miséricordieux. 


TRAITÉ DE SOUFISME 


(extraits) 


[Chapitre concluant le livre 
Des significations des mots circulant dans la communauté soufre 
et commentaire de leurs vocables] 


L'instant: C’est le moment dans lequel tu es entre le passé et 
lavenir. Il y a: «Le soufi est le fils de l'instant», ce qui signifie 
qu’il conserve l'instant et qu’il ne prête pas attention au passé ni 
à l'avenir. Lorsque l’action qui nécessite l'instant se produit 
venant de Lui, s’il porte le regard vers le passé ou l’avenir ou 
bien s’il désire accomplir l’action et qu'il ne se préoccupe pas de 
l'instant, l’instant est perdu pour lui en vain sans qu'il ait pu le 
réaliser. ‘Ali — que Dieu bénisse sa face — a dit: «Celui qui laisse 
passer son instant en pure perte, le temps ne lui donne pas une 
nouvelle occasion.» La signification de tout cela est que s’il se 
préoccupe de ce qui se passe et de la nature d’un instant passé, il 
laisse perdre l'instant dans lequel se produit ce qui se passe. Il y a 
«L’instant est un sabre acéré'>: cela fait allusion à la promptitude 
de son passage sans qu’on s’y attende, de même que le sabre 
acéré traverse les chairs sans qu’on ait le temps d’attendre qu'il 
coupe. Il y a le propos de Junayd: «Craignez la pureté des ins- 
tants» qui est une allusion à la suppression de l'habitude dans 
l'instant. Et les conséquences de l'instant sont que celui qui s'ha- 
bitue à l’instant se retranche de Dieu, et ne lui reste plus [que] 
l'habitude, tandis que l'instant guide les autres vers Dieu. C'est 
pourquoi on a dit: «Celui que l'instant a traité avec douceur, 
l'instant est pour lui instant, et celui que l'instant a effrayé, l'ins- 


1. al-Risäla al-qushayriyya, p. 55 ; Kashf al-mahjüb, p. 482 ; Kitäb al-Luma’, p. 
342. 
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tant lui est odieux*» ce qui fait allusion au fait de trouver l’assis- 
tance divine et de la perdre. 

L'état spirituel : c’est ce par quoi le serviteur est qualifié et par 
quoi il est revêtu sans qu'il ne le contrôle ni qu’il en soit l’auteur, 
car c'est Dieu qui le provoque librement et qui le retourne en 
tous sens d'un état à l’autre par Sa puissance. On s’est opposé 
pour savoir s’il était durable ou non. Un groupe a affirmé qu'il 
demeure et un autre qu’il ne demeure pas. Le juste propos est 
qu'il ne demeure pas par son principe et qu’il ne demeure pas 
par sa survenue, et cela est comme ce qui arrive avec la contrac- 
tion et la dilatation, l'intimité et la révérence, le désir, l’amour et 
la satisfaction. Ce sont là des états que le voyageur découvre 
demeurer en lui ou à partir de lui, mais, à les examiner de toute 
la finesse du regard et du goût, ils ne demeurent pas. Un seul 
attribut est plus fort, tandis qu'il est faible et est un intermédiaire 
au milieu du chemin. 

La station : c'est ce en quoi le serviteur se tient et il y arrive par 
une sorte de dévoilement, et par une application assidue à 
laquelle il s’astreint comme l’asservissement, la patience, la grati- 
tude, la résignation, et la soumission. Les états qu’il éprouve dans 
la voie sont comme la distance qui se trouve entre deux 
demeures, et les stations sont comme des demeures où l’on fait 
halte sur le chemin. Les stations sont faites pour chercher le 
repos tandis que les états sont destinés à poursuivre. Lorsque le 
serviteur se repose dans la demeure une coque durcit pour l’état, 
car lorsqu'il est atteint par la fatigue dans l'itinéraire l’état s’en 
va. S'il continue ainsi, il n’a pas de fin jusqu’à l’annihilation du 
serviteur. 

L’allusion : c’est ce qui est subtil dans sa signification et que ne 
comprennent que les maîtres de la subtilité. 

La pureté: c'est s'affranchir des effets de la nature corporelle 
et s'attacher aux réalités, car une réalité illumine le cœur dans la 
mesure où se réfléchit en lui l’univers du monde caché et de la 
perception. 

Les précieuses instructions: ce sont les présents de Dieu et Ses 
cadeaux offerts aux maîtres des bonnes actions. Il a comblé 
d'honneur leurs jours par un supplément de compréhension au 
moment où ils se dressent pour Le servir, afin qu'ils découvrent 


2. Variante d’un propos de Qushayri, al-Risâla al-qushayriyya, p. 56. 
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la saveur de la dévotion, qu’ils la savourent et qu'ils jouissent de 
la grâce”. 

Les pensées conscientes: ce sont des mouvements qui parais- 
sent dans le cœur, qui s'emparent de lui, ne s'y installent point, 
et même cessent avec une nouvelle pensée‘. Junayd a dit: «La 
saine pensée est la première.» Sa signification est la pensée sans 
cause. La pensée qui a une cause est la conséquence de la cause, 
et elle n’a pas de fondement. Seule est pourvue de fondement la 
pensée qui vient de Dieu sans être attribuée à une cause. Lorsque 
quelqu'un voit quelqu'un d’autre prier et que l'envie de la prière 
s’installe dans son cœur, ou s’il voit quelqu'un d'autre jeüner et 
que l’envie du jeûne s’installe dans son cœur: ainsi en va-t-il de 
toutes les pensées conscientes. Mais celle que l’on peut relier à 
une cause, celle-là n’a pas de fondement. Voilà la signification du 
propos du maître. 

[Dieu le Très-Haut a dit: «Le démon vous menace de la pauvreté et 
vous ordonne la fornication, et Dieu vous promet un pardon venant de 
Lui et une faveur » [ Cor., II=268], le Prophète — le salut soit sur lui — 
a dit: «L'ange possède une troupe et le démon une troupe*.» La 
science des pensées conscientes est une noble science car elle est 
en vérité un don issu de la piété scrupuleuse, du renoncement et 
de la piété vigilante. Et comme il la connaissait, le Prophète — sur 
lui le salut — a dit: «Ça s’est ouvert pour toi, même si les tombes 
tont fait disparaître.» Celui qui ne distingue pas les pensées de 
l’âme et du démon de celles de Dieu et de lange, comment les 
repoussera-t-il ? Les pensées conscientes sont de cinq sortes: la 
pensée de Dieu, celle de l'ange, celle du cœur, celle de l’âme et 
celle du démon. La pensée de Dieu a des signes distinctifs parmi 
lesquels elle s’installe après sans être précédée d’une cause et 
elle s’établit en paix dans le cœur, de sorte qu'il n’en est pas 
agité, et s’il la combat, il n’a pas le dessus, et elle reste à demeure 
ainsi jusqu’à ce que la visitation vienne à l’existence sans qu'une 
pensée ne la repousse à l’intérieur ou à l'extérieur. La pensée de 
lange et celle du démon, le Prophète — sur lui le salut — les a 
expliquées en disant: «La troupe de l’ange est la promesse du 


3. Paraphrase de la définition de Sarrâj, Kitâb al-Luma”, p. 339. 
4, La fin de la phrase est tirée de Sarrâj, Kitäb al-Luma, p. 342. 
5. Concordance et indices de la tradition musulmane, VI=146. 
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bien et celle du démon la menace du mal», comme le dit le Très- 
Haut dans le verset: «Le démon vous menace de la pauvreté [ Cor., 
II=268]. La pensée du cœur se rapproche de la pensée de l’ange 
car elle promet ce que promettent le Coran et la tradition du 
Prophète. Dieu le Très-Haut a dit: «En cela est un rappel pour celui 
qui a un cæur |Cor., L=37], et Dieu le Très-Haut a dit: «I l’a Jait 
descendre sur ton cœur» {| Cor., II=97]]°. Les deux sont équivalentes 
sauf qu’elles sont distinctes pour une chose. Lorsque la pensée 
de l'ange se présente, elle réduit à néant la pensée du démon, et 
la révélation apaisante descend sur celui qui reçoit cette pensée 
parce que la révélation apaisante descend lorsque l’ange des- 
cend, plus encore il n’y a de révélation apaisante que par la des- 
cente des anges. Dieu le Très-Haut a dit: «I est celui qui a fait 
descendre la révélation apaisante sur les cœurs des croyants» | Cor., 
XLVIII=4]. Elle s’en distingue encore par autre chose qui 
consiste en ce que si le cœur est seul dans la pensée, elle est plus 
faible que lorsque descend la pensée de l’ange en lui, et elle est 
alors à ce moment plus forte. La pensée de l’âme se distingue de 
la pensée du démon, même si elles conduisent toutes deux à 
l’'égarement. La pensée du démon, si tu la fais disparaître, elle est 
chassée et ne revient pas vers le cœur, ou alors elle revient avec 
une apparence semblable ou encore dans des formes inférieures 
ou supérieures. Si le démon se présente il ne distingue pas une 
vilenie d’une autre, contrairement à l’âme qui, lorsqu'elle t’incite 
à quelque chose et que tu en chasses la pensée, ne disparaît pas. 
C'est que la racine de sa pensée est la passion et la concupiscence 
si bien qu'elle ne s’en va pas avant d’avoir obtenu ce qu’elle sou- 
haite, et attend. La pensée ne cesse de t’accompagner tant que 
l'âme est vivante. C’est pourquoi le Prophète a dit: «Ton ennemi 
le plus acharné est ton âme qui est entre tes flancs.» On interro- 
gea certains sur la pensée consciente et ils répondirent : «Il en est 
de la pensée dans le cœur comme de la rougeur de la honte qui 
paraît sur le visage du honteux. Si elle vient de Dieu — qu'Il soit 
glorifié et exalté — elle reste et ne cesse pas.» Certains ont dit: «La 
pensée consciente est le discours que prononce le cœur, car il 


6. Le passage entre crochets est le chapitre que N. Kubrâ consacre aux pen- 
sées conscientes dans le même traité fol. 92a-93a. 


7. Tahdhib al-asrêr, p. 391. 
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parle en fonction de sa pureté ou de sa saleté”.» On a dit: «Les 
pensées conscientes sont des hérauts cachés et des subtilités 
intimes®.» Certains ont dit: «La pensée consciente est de deux 
sortes : pensée malade, et pensée saine. La pensée saine est celle 
qui conduit celui qui l’éprouve à des choses droites, et la pensée 
malade est celle qui précipite celui qui l’éprouve dans une condi- 
tion condamnable®.» On a demandé à certains sages quelles sont 
les choses les plus nombreuses, ils répondirent: «Les vents des 
pensées conscientes.» Certains ont dit: «Les pensées conscientes 
sont de deux sortes: la pensée de l'inspiration et la pensée de la 
suggestion. La pensée de l'inspiration est celle qui te conduit 
selon les significations des vertus et de la réussite en toute chose. 
La pensée de la suggestion te jette dans les erreurs, te détourne 
de parcourir la voie de la vérité, et te précipite dans les juge- 
ments mensongers, les opinions rebelles et les caractères 
condamnables!'.» Certains ont dit: «Parmi les signes de la pen- 
sée de l’inspiration il y a le fait qu’elle te ramène du superflu aux 
principes, qu’elle te fait atteindre les réalités de l’acquis, et 
qu’elle te manifeste les preuves que le guide est plus authentique 
que le guidé”?.» Certains ont dit: «Les pensées conscientes per- 
mettent d'évaluer les concentrations visionnaires. Lorsque celles- 
ci sont élevées les pensées sont élevées et lorsqu'elles sont basses 
les pensées sont basses.» Junayd a dit: «Les pensées conscientes 
sont au nombre de quatre. Une pensée venant de Dieu qui te 
guide vers le réveil et l’éveil. Une pensée qui vient de l’ange et 
qui t'appelle à la dévotion. Une pensée issue de l'âme qui te 
pousse à te parer, à jouir des délices et à accabler les proches de 
reproches. La quatrième est la pensée du démon qui t'appelle à 
la rancune, à la duplicité, à la haine, à l’envie et à l’inimitié*.» 
Abû’l-Qâsim al-Nasrâbâdhi a dit: «Il est venu en mon cœur l'idée 
d’aller à Mârestân. Or la pensée resta en moi pendant des jours si 
bien que je m’en ouvris aux compagnons et nous décidâmes de 
nous rendre à Mârestân. Lorsque nous arrivâmes, nous vimes un 


8. Tahdhib al-asrär, p. 391. 

9. Variante dans le Tahdhîb al-asrär, p. 391. 
10. Tahdhib al-asrär, p. 392. 

11. Idem. 

12. Tahdhib al-asrär, p. 393. 

13. Idem. 
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fou et des enfants qui lui jetaient des pierres. Lorsqu'il me vit il 
dit: Bienvenue Abû’1-Qâsim ! je demandais à Dieu que tu viennes 
depuis des jours. Je fus grandement étonné de ses paroles et je 
répondis : Pourquoi ? Il reprit: j'ai écrit une lettre à Dieu qui lui 
dit: «Ton serviteur untel t'a choisi. Il a abandonné tout ce qui se 
trouve dans les deux régions de l'être pour Toi. Il n’aime per- 
sonne d'autre que Toi. Tu as donné un pouvoir absolu sur lui à 
des enfants qui lui jettent des pierres, Tu l’as chargé de chaînes à 
Märestân, et Tu as fait couler sur lui le tourment à grosses 
gouttes. Abû’l-Qâsim dit: Mon cœur me réduisit en pièces, car 
quand il m'avait vu et que je m'étais détourné de lui il me pria en 
disant: Ne le Lui dis pas car Il accroîtra le tourment en disant: 
Tu te plains à Moi de Ma profusion »|]. 

Les assaillants nocturnes: désignent ce qui frappe leurs audi- 
tions, je veux dire les auditions du cœur dans la nuit des ténèbres 
du monde caché. L’assaillant, dans la langue, désigne en particu- 
lier celui qui vient la nuit. 

Les éclairs : C’est ce qui lance des éclairs sur le cœur depuis les 
assauts de gloire du roi de l'invocation par l'intermédiaire de la 
science. L'invocation est comme le briquet, et le cœur comme la 
pierre. Lorsqu'ils se heurtent par l'intermédiaire de la science 
en jaillissent les flammes de la droite guidance, du désir et de 
lamour. Nous n'avons comparé l'invocation au briquet que 
parce que Dieu le Très-Haut a dit: «Nous avons fait descendre l'in- 
vocation» [Cor., XV=9] et par Sa parole: «Puis, après cela, leurs 
cœurs s'endurcirent et ils furent comme la pierre» | Cor., II=69] le Très- 
Haut l’a comparé à la pierre”. 

Les primes lueurs: Ce sont les premières lueurs des soleils de 
la connaissance mystique et de l’affirmation de l’unicité. Elles se 
lèvent dans l’univers du cœur depuis l’horizon de la foi sur les 
maîtres des regards intérieurs. Leurs lumières effacent les autres 
lumières et les ténèbres de la même façon que lorsque le soleil se 
lève dans l’univers de la perception sensible, les ténèbres de la 
nuit sont réduites à néant, et les lumières du monde caché [ms. : 
du cœur] et des astres disparaissent. 

Les jaillissements : Ils sont proches des primes lueurs sauf que 
les lueurs se lèvent dans le ciel du cœur sans nuage qui les voile, 


14. Paraphrase de Sarrâj, Kitáb al-Luma”, p. 346. 
15. Comparer ici-même le cinquième chapitre du Traité pour le fou d'amour. 
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et les jaillissements sont des lumières qui se répandent à partir 
des lueurs dans les visages des gnostiques que voile le nuage de 
leur existence, de même que jaillissent les lumières du soleil à 
travers les nuages, le jour où le ciel est couvert de nuages, lors- 
qu’elles trouvent une fente vide entre les nuages. 

Les fracas: Ils sont de deux sortes. L’un des deux consiste en 
des sons énormes qui frappent l’ouïe et qui se cachent comme le 
tonnerre dans le monde de la perception sensible. Sa vérité 
consiste dans les chocs que produisent les dominations de l’invo- 
cation. Le second est à prendre au sens de voix intérieures 
comme le coup de l’anneau de la porte royale. La plupart se pas- 
sent à l’intérieur de la conscience, et c’est la voix de Dieu - qu'Il 
soit loué et exalté. C’est, là aussi, parmi les effets de l'invocation, 
et la plupart se produisent pendant l’assoupissement ou le som- 
meil et sont destinés à réveiller le voyageur et à lui faire 
reprendre ses esprits. 

Le nuage noir, le nuage passant, le nuage, et la rouille : Cer- 
tains sont plus denses que d’autres et sont en vérité des effets de 
la nature humaine et des ténèbres de l’emprisonnement. Le 
nuage est pour les prophètes et les saints, le nuage noir est pour 
les maîtres des regards intérieurs parmi les croyants et la rouille 
pour les impies, comme l’a spécifié Dieu le Très-Haut: «Que non ! 
la rouille a envahi leurs cœurs» | Cor., LXXXIII=14]. 

L’extase : C’est la saveur sapientiale et la réalité de la science 
par la découverte intérieure de son état dans son essence de 
manière involontaire, et même forcée et contrainte, comme la 
dilatation et la contraction, l’intimité et la révérence, la joie et 
lamour. En dessous d’elle se trouve l’extase forcée qui est ce dans 
quoi on fait un effort de l’action et de la volonté. Au-dessus d'elle 
il y a la découverte intérieure et au-dessus l’existence réalisée. La 
différence entre l’extase, la découverte intérieure et l’existence 
réalisée est que l’extase, celui qui en est gratifié la trouve et trouve 
aussi autre chose, et il sent par elle la découverte intérieure. Or la 
perte de la découverte intérieure est l’essence de la découverte 
intérieure. Et l’existence est la perte de la découverte intérieure, 
car l’existence réalisée est une allusion à la domination de la réa- 
lité, car lorsque le roi de la réalité domine, la maison s’est remplie 
de Lui et rien d’autre que la réalité ne l’affecte. 

L'ivresse : C’est le contraire de la sobriété. L’ivresse enivre si le 
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feu enivrant de l’état est dans les veines et les artères, dans la 
mesure où il sen remplit de la tête aux pieds, si bien qu’il 
penche, un coup à droite, un coup à gauche, comme l’homme 
au comble de l'ivresse. Dans la majorité des cas, l’ivresse vient de 
la dilatation, de la joie, de l’amour, du désir et de l’amour fer- 
vent. Ce qui lui est inférieur, l'ivresse forcée est à l’égard de 
l'ivresse comme l’extase forcée pour l’extase. Et la sobriété qui 
conduit au dégrisement fait partie des états auxquels l'ivresse 
arrive en produisant le contraire, comme la contraction, la tris- 
tesse, la mélancolie, la continence et l’abattement. 

L'effacement et la permanence : Ce sont aussi deux contraires. 
Il se suivent l’un l’autre comme se succèdent l'ivresse et la 
sobriété. La vérité de l’effacement est le départ des traces du fait 
de l’embrasement des flammes de la puissance sur lui, comme 
s’embrase le feu sur le coton cardé. 

L'occultation et son contraire la présence : La réalité de l’oc- 
cultation est le départ du monde de la perception pour l’univers 
du monde caché, et la réalité (de la présence) est le retour du 
monde caché au monde de la perception. Ce sont là deux états 
pour lesquels le serviteur ne peut pas non plus user de choix 
volontaire. Plus même, il est retourné en eux en tous sens par le 
retournement que lui fait subir Dieu — gloire à Lui. En particu- 
lier, 1l y revient par la mutation des sens. Lorsque Dieu veut l’oc- 
culter, Il lui ferme les sens de son extérieur en lui ouvrant les 
sens de son intérieur, et lorsqu'Il veut le rendre présent à lui- 
même, Il le retranche de l’univers du monde caché par un voile, 
en lui ouvrant les sens de son extérieur. Et Il anéantit les sens de 
l'extérieur [ms. = du cœur] par les sens de son intérieur. Tous 
deux correspondent aux demeures du sommeil et de la veille. Le 
sommeil correspond à la demeure de l’occultation et la présence 
à la demeure de la veille, sauf que l’occultation et la présence 
sont plus subtils. L’occultation et la présence sont pour l'élite 
tandis que le sommeil et la veille sont pour le commun. L’occul- 
tation et la présence se distinguent du sommeil et de la veille en 
ce que celui qui en est l’objet perçoit son occultation et sa pré- 
sence, contrairement à celui qui dort ou veille. C’est là le sens de 
la parole du Prophète — sur lui le salut — qui a dit: «J'étais entre 
sommeil et veille.» C’est que l’occultation [ms. = la domination] 
ne se produit que par la domination des lumières, alors que le 
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sommeil n’arrive que par la domination des ténèbres. Le som- 
meil ne se produit que par l’affaiblissement des sens externes, 
par l’intermédiaire de la lassitude de l'esprit, tandis que l'occul- 
tation ne se produit que par le lever des sens du cœur, par l'in- 
termédiaire de la puissance de l'esprit. | 

L’oraison et la visitation : La visitation est la conséquence de 
l’oraison. Celui qui n’a pas d’oraison n’a pas de visitation, car 
leur vérité est l’effort spirituel et le dévoilement. L’oraison est 
effort et la visitation contemplation. Celui qui n’a pas d’effort 
n’a pas de contemplation, et c’est vrai dans la plupart des cas. La 
visitation est un présent de Dieu, et l’oraison est le devoir prescrit 
au serviteur. La contemplation est une saveur de découverte inté- 
rieure et une vision d’occultation. Y est compris tout ce qu'in- 
cluent les sens comme l’audition, la vision, l’odorat, le goût, le 
toucher, la préhension, la marche, l’envol, et l'inspiration. 

L’annihilation et la surexistence : L’annihilation est la réalité 
de la réalité de l’effacement et la surexistence est la réalité de la 
réalité de la permanence. Celui que Dieu annihile aux choses 
condamnables, Il le fait surexister aux choses louables : « Inté- 
grez en vous les caractères de Dieu.» Celui qu'Il annihile à ses 
propres attributs, Il le fait surexister par Ses attributs, si bien que 
«par Moi il entend, par Moi il parle, et par Moi il voit», dit la tra- 
dition du Prophète”. Celui qu'Il annihile à sa propre essence, et 
c’est la réalité même de l’effacement par le départ de l'essence et 
de l’accident, Il le fait surexister par Son essence, sauf que l’effa- 
cement et l’annihilation se distinguent par certaines choses, 
parmi lesquelles le fait que le voyageur contemple lorsqu'il est 
effacé, alors qu’il ne contemple pas la signification lorsqu'il est 
annihilé. Il y a aussi le fait que, dans l'effacement, la vénération 
n’a pas de fin, tandis que dans l’annihilation, la vénération va jus- 
qu’à son extrême limite. De même, la faveur est, dans l’efface- 
ment, les dominations de la réalité, et, dans l’annihilation, les 
assauts de la vérité de la réalité. Il y a encore le fait que dans l’ef- 
facement, il part complètement jusqu'à ce qu'il soit raffermi, 
tandis que dans l’annihilation il ne part pas entièrement. Cela ne 


16. Ce propos déterminant pour notre auteur est cité comme hadîth dans le 
commentaire du Coran attribué à N. Kubrâ, ‘Ayn al-hayät, com. de Cor. XXI-29. 

17. Partie du hadîth des nawâfil régulièrement cité dans les ouvrages de sou- 
fisme et canonique, déjà cité plus haut. 
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vient pas de la sollicitude de l’effacement pour l’annihilation, 
mais plutôt de la sollicitude de l’annihilation pour l’effacement, 
car le fait qu’il parte complètement dans l’effacement vient de la 
faiblesse du voyageur, tandis que sa surexistence dans l’annihila- 
tion résulte de la force du voyageur. Si l’on demande : puisqu'il 
ne part pas complètement dans l’annihilation, comment peut-on 
le dire vraiment annihilé, et s’il est annihilé, comment peut-on 
affirmer qu'il part entièrement ? Nous répondrons qu’il est anni- 
hilé, sauf que Dieu lui fait percevoir par les clés. Or, le faible ne 
tient pas solidement dans l’annihilation et la surexistence à cause 
de la vitesse avec laquelle la surexistence suit l’annihilation. Et 
cela s'oppose à l'effacement et à la permanence qui consistent 
en ce que le serviteur est effacé et qu’il reste à l’état de cendres. 
Il néglige ses contemplations par l’effacement et il demeure en 
permanence raffermi. Il est digne par cela de supporter les 
assauts de Dieu, car s’Il se dévoilait de prime abord par la vénéra- 
tion, il mourrait de mort naturelle. 

La séparation de Dieu et de la réalité: Les amoureux de la 
réalité dénudent la signification de toute forme dans les traces et 
la contemplation. C’est là la contemplation de Dieu, et les béné- 
dictions du Tout-miséricordieux soient sur lui à qui Il a enseigné, 
en réponse à sa question, que ce sont les choses telles qu’elles 
sont. La réalité est une allusion à la réalité de la foi et de la 
gnose. Appartient à l’associationnisme ce qui prend forme pour 
lui des réalités des dispositions louables et condamnables. Les 
réalités de la foi et de la gnose sont ce qui prend une forme sur 
ces deux: les lumières, les soleils, les lunes, le ciel, les étoiles, la 
réalité de l’impiété et de l’associationnisme, l’obscurité des 
ténèbres et de la disparition. Or lorsque vient la réalité s’en va la 
forme, car lorsque le monde caché paraît, le monde de la per- 
ception sensible se cache, et lorsque Dieu Se révèle, la réalité est 
annihilée. 

Le témoignage intérieur : C’est la réalité de la présence dans 
les lieux de présence de Dieu — qu'Il soit glorifié — sauf qu’être 
présent dans l’invocation et la méditation s’accomplit par le 
cœur, tandis que le témoignage intérieur se produit par le goût 
et la contemplation. 


18. Tout ce passage comporte de nombreuses lacunes et difficultés de lec- 
ture qui en obscurcissent le sens. 
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La convocation : Sa réalité est d’être convoqué dans le lieu de 
présence face à Dieu et d’être ravi par Sa douceur et Sa provi- 
dence. 

La contemplation : Sa réalité est d’être présent au seuil invi- 
sible par la vision des lumières des attributs et le dévoilement. 

Le dévoilement: La théophanie est ce qui se dévoile au servi- 
teur. Le voile se lève de l’entre-deux, mais c’est un dévoilement 
en science, dévoilement par le goût et dévoilement par vision. 

L’immersion : Sa réalité est la plongée dans son propre état, 
pour autant que le plongeur en est qualifié. L'immersion du 
corps est dans l'invocation, et l'immersion du cœur dans l'invo- 
cation. L'immersion de l'invocation est dans l’invoquant, et l'im- 
mersion de l’invoquant dans l’invoqué. 

Le dépouillement : Sa réalité est le fait de couper les liens exté- 
rieurement et intérieurement: extérieurement pour le débutant 
et intérieurement pour le concluant. On indique d’abord au 
débutant le dépouillement du cœur et de la conscience secrète 
de ce qui n’est pas Dieu, puis il est avide de dépouiller l'extérieur 
en allant de lui vers le dépouillement de l’intérieur. Et c’est le 
but du voyageur car le salut est suspendu à l'intégrité des cœurs 
dans la mesure où il est le lieu de la foi et de la gnose. 

L’esseulement : Sa réalité est la réalisation dans les bons usages 
de la voie et l’illumination intérieure par les caractères de Dieu — 
qu'Il soit glorifié. Et il est comme l’annihilé à ses propres attri- 
buts dans les attributs de Dieu. Alors fait partie de son choix ce 
que Dieu choisit pour lui, et c’est un état intermédiaire. 

La réalisation de l’unicité : Sa réalité est l’annihilation aux 
attributs dans l’essence divine. C’est l’occultation à la vision des 
attributs par la vision de l Unique, l’Un, en pleine science. Et 
c’est une saveur dont le début est de prononcer: Il n’y a pas de 
divinité hormis Dieu, et dont la fin est l’annihilation de tout ce 
qui autre que Dieu en lui. Au-dessus il y a l’unicité parce que l'af- 
firmation de l’unicité, son début vient de toi et sa fin est vers Lui. 
L'unicité est un attribut de Dieu et le serviteur n’y a pas part. Sa 
réalité est de se libérer par la superbe, la magnificence, la fureur 
et le pouvoir absolu, de ce qui Lui est associé et de ce dont est 
qualifiée la réalité adventice créée. 

La condition créaturelle et la liberté spirituelle : Sa réalité est 
d'arrêter de regarder les créatures en regardant vers le créateur. 
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C'est la réalité de la sincérité totale. Lorsque le serviteur est qua- 
lifié par cela, vient la réalité de la liberté, qui consiste en ce que 
Dieu — qu'Il soit glorifié — libère le serviteur, qualifié par cet attri- 
but, de l’asservissement aux choses. 

Le recueillement et son contraire la dispersion : La réalité du 
recueillement est que le serviteur rassemble sa concentration 
visionnaire avec Dieu — qu'Il soit glorifié — et qu’il fasse de ses 
concentrations visionnaires une seule concentration. La totalité 
substantielle consiste en ce qu’il ôte son choix personnel de l’in- 
tervalle [entre lui et Dieu]”, et que Dieu le recueille. Il y a une 
allusion à cela dans la parole du Très-Haut: «C'est Toi que nous 
adorons et Toi dont nous demandons l'aide» { Cor., 1-5]. «C’est Toi que 
nous adorons» fait allusion au recueillement et «Toi dont nous 
demandons l’aide», est une allusion à la totalité substantielle. La 
réalité de la dispersion est qu’elle te sépare de Dieu, de même 
que la réalité du recueillement est qu’il te réunit à Dieu. Le 
recueillement est repos, tandis que la dispersion est châtiment. 

La connaissance mystique et l’amour : La réalité de la connais- 
sance mystique est la contemplation des connaissances lesquelles 
sont les signes divins. Et, celui qui contemple, c’est en réalité 
Dieu — qu'Il soit glorifié et exalté — extérieurement et intérieure- 
ment. L'amour est le fruit de la connaissance mystique, car com- 
ment celui qui ne Le connaît pas L’aimerait-il ? Sa réalité est de 
séjourner en permanence chez Celui qui lui est nécessaire au 
début comme à la fin. La cause de l’amour est la contemplation 
du signe, et son fruit est la consomption de son choix personnel 
[le choix de Son choix]. Dans la contemplation et la saveur, on 
se consume par Ses flammes. 

L'amour fervent: Sa réalité est la folie amoureuse dans la 
quête du bien-aimé, en manifestant extérieurement l'affliction 
qui marque sa joue à rechercher l’être aimé, avide de s’unir à 
Lui. Son début est l’agitation amoureuse et sa fin est la folie et 
l’ envol. 

La sidération et la folie : La sidération est le fait que le serviteur 
soit à bout de force, incapable de supporter d'avantage la dureté 
de l’amour. La folie est le harassement qui rend la raison inca- 


19. Comparer le propos que N. Kubrà cite ici-même dans le Livre des bons 
usages de l'itinéraire, $ 28, où il est recommandé de ne pas même conserver la 
volonté d’aller vers Dieu. 
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pable de percevoir davantage ce que Dieu lui fait contempler et la 
manière dont Il le comble d'achèvement et de perfection. 

Le paradoxe extatique : Comme leurs propos: «Je suis le Réel» 
ou «Gloire à moi, comme mon rang est sublime !» et «Il ny a 
personne d’autre que Dieu dans la maison*.» Sa vérité est le 
bouillonnement du chaudron du cœur empli de l’eau de la 
vérité. Le paradoxe est comme l’écume qui s’en va en vain, mais 
en reste ce qui lui est profitable. 

Les parfums: Ce sont, en vérité, les brises de la miséricorde 
que le voyageur trouve, et qui soufflent sur lui sans qu'une porte 
ne lui soit ouverte sur le seuil de la perception sensible pour les 
imaginer être dues à une cause extérieure. Alors il a la certitude 
que cela provient du monde caché. La réalité de leur souffle pro- 
vient du cœur. C’est la vérité de la parole du Prophète : «Je sens 
le souffle du Très-miséricordieux venir du côté du Yémen” » 
c’est-à-dire depuis le Yémen de la foi, lequel est le cœur. Et il y a 
son propos — sur lui le salut — qui dit: «Votre seigneur possède 
dans les jours du temps qui vous est imparti, des haleines aux- 
quelles vous ne pouvez vous opposer”. » 

La certitude : C’est la fermeté du cœur à l’égard de la réalité 
de Dieu — qu’Il soit glorifié — pour l'éternité des éternités sans 
fin. 

La disparition (tams): Sa réalité est le départ des traces et la 
persistance de la vision dans la vue de l'œil. 

Le témoin du monde caché, l’initiateur du monde caché et la 
balance du monde caché: Sa réalité c’est ce qui t’accueille 
lorsque tu fermes tes paupières. Si c’est une lumière, ton témoin 
est lumière, et si c’est une obscurité, ton témoin est l’obscurité. 
On ne l’appelle balance que parce que c’est par lui que sont 
pesés les états de son âme en pureté et en saleté. 

Ce que l’on dit de l’âme, du cœur, de l'esprit et de la 
conscience secrète : L'âme, le cœur et l'esprit sont des expres- 
sions qui se rapportent à une chose unique sauf en ce qui 


20. Propos attribués respectivement à Hallâj, Bistâmî et Hallàj. 

21. Hadîth qui a fait fortune dans les traités mystiques, Ahädith wa qisas- 
Mathnauwi, p. 250 ; Ihy4’ ‘ulüm al-dîn, 1=104 ; III=222 ; sur cette notion voir en 
particulier Nafas rahmâni dans l'index de l'ouvrage d'Henry Corbin, L'imagina- 
tion créatrice dans le soufisme d'ibn Arabi. 

22. Hadîth rapporté aussi par Ghazâlî, Ihyâ’ ‘ulüm al-dîn, 1=186 ; II=9. 
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concerne ce à quoi on les emploie : âme son accomplissement 
est de corrompre et désobéir, le cœur de purifier, et l’esprit de 
rapprocher. On distingue leurs réalités. On dit que le cœur est 
dans l’âme, l'esprit dans le cœur et la conscience secrète dans 
l'esprit. La réalité de la conscience secrète est ce qu’il n’est pas 
permis de révéler dans la mesure où elle est un secret. 


LE LIVRE 
DES BONS USAGES DES ITINÉRANTS 


Au nom de Dieu le Tout-miséricordieux, le Très-misénicordieux 


1. Il faut en permanence être en état d’ablution, et les renou- 
veler pour chacune des cinq prières. Et s’il le peut qu'il fasse 
même les ablutions majeures. Qu'il les ne les fasse pas dans un 
endroit commun et qu’il ne parle pas en les faisant. Qu'il évite 
de mouiller ses vêtements à la fontaine et qu’il ne manque pas la 
prière en commun. Il ne doit pas porter le regard vers le ciel sans 
être ablutionné. Qu'il ne parle pas non plus s’il n’est pas en état 
d’ablution et qu’il ne prononce pas le nom de Dieu le Très-Haut. 
Qu'il cherche lui-même l’eau pour ses ablutions et qu'il ne la 
gaspille pas, car le Très-Haut a dit: «Dieu n'aime pas ceux qui gas- 
pillent» [Cor., VII=31]. Après chaque ablution, il doit faire la 
prière de remerciement et il doit se purifier avec de la terre. 
Après avoir fait la prière pour dormir, il doit faire les ablutions 
faire une prière de deux prosternations, lire l’oraison qui lui 
incombe et adresser les bénédictions à l’ Envoyé - le salut soit sur 
lui. Qu'il évite de répéter ce qu'il ne sait pas. Il ne doit jamais res- 
ter à dormir le matin, et si c’est le cas il encourt blâme et 
reproche. S’il le peut le matin qu’il apporte du miel afin de ne 
pas avoir à demander quelque chose à quelqu'un car l Envoyé — 
les bénédictions et le salut de Dieu soient sur lui — a dit: «Ne rien 
demander aux gens fait entrer au paradis'.» Qu'il ne prenne ni 
aumône ni aumône légale sauf en cas d’absolue nécessité’. S'il 


1. Concordance et indices de la tradition musulmane, TI-380. 

2, Ceci n'exclut pas que le couvent en tant qu'’institution reçoive des 
aumônes et vive d’une part de l'aumône légale prélevée sur ce que récolte le 
trésor public comme c'était le cas du couvent de N. Kubrâ à Khwäârazm. Il rece- 
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reçoit un cadeau qu'il le distribue aux derviches, qu’il le 
consomme avec eux, et qu'il ne garde rien pour demain. Qu'il 
n'ait pas d'espoir à courte vue et qu’il n’accumule pas de bien 
dans le couvent, à moins qu'il n’ait une famille sur laquelle 
veiller. Qu'il la satisfasse pour ce qui est nécessaire et qu’il ne pri- 
vilégie pas sa famille par rapport aux autres. Pour le derviche 
célibataire, s’il peut prendre patience et faire preuve de remise 
confiante, ce sera mieux pour lui qu’il n’accumule pas et ne 
demande rien. Toutefois demander juste ce qu’il faut dans les 
moments d’absolue nécessité est acceptable, mais ne peut l’être 
si l'on en a pas besoin. Rien ne doit être mis à sa disposition et il 
ne doit disposer de rien. Il doit pouvoir se passer de vouloir une 
femme, et ne pas compter sur la vie et le temps des autres. Il doit 
chérir l'instant. Il n’aura pas de robe de dessus, mais une robe 
intermédiaire car l’Envoyé — sur lui le salut — a dit: «La meilleure 
des choses est la plus intermédiaire.» Il manifestera ainsi la paix. 

2. Qu'il se satisfasse d’un maître parfait. Qu'il ne fasse pas un 
pas sans autorisation. Qu'il fasse attention à ce qu'il dit devant lui 
ouvertement ou en secret. Qu'il ne parle pas de la vie du maître 
à moins d'y être autorisé. Qu'il n'engage pas de disputes avec le 
maître. Qu'il ne s’assied pas sur son tapis de prière en face du 
maitre, et qu'il ne le place pas à côté de ceux des autres sans en 
avoir l'autorisation. Bien évidemment, il ne doit pas manquer les 
prières de veille pendant la nuit, et qu’il fasse plus d’invocation 
la nuit que le jour. Qu'il ne dorme pas trop la nuit ainsi que 
l’imâm Ghazäâli le dit. Le novice ne doit pas dormir plus de huit 
heures pour toute une nuit et une journée, autrement il perd 
une grande partie de sa vie. Il ne doit pas bien entendu manger 
seul. Il doit être attaché à se souvenir de Dieu le Très-haut sans 
relâche, et ne parler avec quelqu'un qu’aussi longtemps qu’il en 
a vraiment besoin, car l’Envoyé — sur lui le salut — a dit: «Celui 
qui se tait est sauvé.» Bien sûr, qu’il ne perde pas son temps à dis- 
cuter car se consacrer à invoquer est plus important. Qu'il s’at- 
tache donc à invoquer Dieu le Très-Haut, car l’Envoyé — sur lui le 
salut — a dit: «Celui qui est à Dieu, Dieu est à lui.» Il lui faut peu 
manger, et s il ne mange qu’une fois pour toute une nuit et une 


vait une somme importante du trésor public se montant à mille huit cents 
dinars par an, Muhsin Kiyâni, Térikh-i khânaqâh dar Irân, p. 292. 
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journée c’est suffisant, et qu’il ne se resserve pas. S'il se satisfait 
d’avoir l’estomac à moitié rempli qu’il ne mange pas plus. S'il 
n’agit pas ainsi, il est dominé par cela et il ne peut s’en débarras- 
ser. Or le fondement de cette voie est la faim. Bien sûr, qu'il ne 
mange pas sans être ablutionné. Ne mange pas à satiété car l’ En- 
voyé — Dieu le bénisse et le salue — a dit: «L’estomac plein fait 
partir l'intelligence.» Il ne doit que peu se mêler aux gens, et 
tout ce qu'il souhaite pour lui-même il doit le souhaiter pour un 
autre. L'Envoyé — sur lui le salut — s’est exprimé ainsi: «Aucun 
d’entre vous n’a de foi tant qu’il n’aime pas pour son frère ce 
qu’il aime pour lui-même’. » Et peut-être même voudra-t-il don- 
ner la préférence aux autres sur lui-même. Il faut qu'il ne mente 
absolument jamais, qu’il soit enchaîné, qu'il pose le pied dans 
l'allée de l’indigence et ne voit rien d’autre que la faveur de 
Dieu. Qu'il ne pose évidemment jamais le pied dans l’égarement 
à moins d’invoquer Dieu et de louer le Prophète, et qu'il ne 
porte pas le regard sur la cohorte des créatures, car on ne peut 
pas parcourir cette voie sans encourir le blâme. Si quelqu'un 
cherche à porter atteinte à son intégrité et l'emporte sur lui, 
qu’il ne lui fasse rien d’autre que du bien. Si un maître l’accom- 
pagne en chemin, qu’il ne marche pas devant lui. Qu'il ne se 
rende pas dans sa propre ville sans y être obligé et qu'il évite de 
penser à sa ville. Dans les lieux d’aisance qu'il ne se tourne pas 
dans la même direction que l’orientation de la prière, et qu'il 
tourne son côté gauche dans la direction de la prière. Sinon ce 
n’est en aucun cas acceptable. Qu'il ne fasse pas preuve de com- 
plaisance pour son âme dans la voie de Dieu le Très-Haut. Qu'il 
n’étende pas les jambes sur le tapis dédié à Dieu le Très-Haut, et 
qu’il ne marche pas avec des chaussures. Il doit être fidèle à sa 
promesse et à ses engagements car l’ Envoyé -— la bénédiction et le 
salut soient sur lui — a dit: «La promesse est une dette.» Si quel- 
qu'un prend l’engagement et qu’il le respecte’, il ne doit pas 
entretenir de relation avec les gens du monde, il doit peu fré- 
quenter les puissants et s’asseoir davantage avec les pauvres. Il 
doit demeurer éloigné des gens sans qualité, car les grands 
maîtres ont dit: La fréquentation des malheureux est meilleure 


3. Concordance et indices de la tradition musulmane, I-407. 
4. Je corrige le texte du manuscrit qui semble fautif. 
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que les bonnes actions, et la fréquentation des mauvais est pire 
que les mauvaises actions.» Quatrain : 


Avec les mauvais assieds-toi peu, car la mauvaise compagnie, 
Aussi pur sois-tu, te souillera 

Un soleil a beau être immense 

Un infime bout de nuage le masque. 


3. Si tu voyages en compagnie d’un ami, il faut que tu consi- 
dères cette personne mieux que toi-même, pour ce à quoi il 
aspire et ce que tu éprouves, et que tu te vois plus petit que tout 
le monde. Autant que tu le peux, tu dois veiller à satisfaire les 
compagnons et prend garde à ne pas vouloir de mal aux créa- 
tures pour ne pas succomber aux vœux de la passion et de l’âme. 
Il faut te laver les mains avant de manger et après. Lorsqu'un 
invité vient, tu lui adresseras le salut, tu t’occuperas de la table 
avec le plateau et tu observeras les usages propres à la table. Tu 
ne dois pas manquer trois moments: le premier entre la soirée et 
le moment de dormir; le deuxième entre l’aube et la moitié de la 
matinée; et le troisième, la moitié de la nuit. Tu ne dois pas te 
fier au temps écoulé pour savoir si tu as atteint ou si tu n’as pas 
atteint. Ne manque pas la grande ablution du vendredi. Ne 
considère pas que tu aies un droit sur quiconque, et considère 
encore moins que quelqu'un ait des droits sur toi, car à partir du 
moment où tu es entré dans cette voie, il faut que ne te soit res- 
tée aucune dispute avec qui que ce soit, ouvertement ou en 
secret. Il faut que tu évites de dire ou de faire tout ce qui pourrait 
contrarier quelqu'un. Tout ce que tu possèdes et ce dont tu as 
besoin, s’il arrive que le regard d’un ami en soit attiré, tu dois sur 
le champ le donner en considérant qu’il le mérite plus [que toi]. 
Ne pose pas le pied hors du chemin de la loi. Il ne convient pas 
que tu réclames le bas-monde à Dieu le Très-Haut. Tu dois te 
comporter avec les compagnons dans les moments d’absence de 
la même manière que dans les moments de présence, voire 
mieux. Ne cherche pas à emprunter quoi que ce soit à quel- 
qu'un, mais si on veut t'emprunter quelque chose donne:le et ne 
le reprend pas. Si tu as une tristesse ou une faute, tu dois la tenir 
secrête pour les compagnons afin de ne pas gâter leurs instants, 
et tu dois aller avec eux afin de te revigorer. Ne charge pas les 
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autres de tes propres tâches et ne les distribue pas, plus encore 
charge-toi du fardeau des autres tu en tireras un bénéfice à la 
mesure de ce dont tu as besoin. Remets-en toi avec confiance à 
un homme parfait. Vénère les savants et ne considère pas accep- 
table de leur faire des reproches. Vis selon les habitudes des 
autres, et ne fréquente ni les femmes ni les hommes. Ne confie 
pas de secret aux gens sans mérite. Sers ton père et ta mère, et 
respecte leurs droits [sur toi]. Ecoute leurs paroles de toute ton 
âme et de tout ton cœur et agis conformément à ce qu'ils te 
disent à moins que ce ne soit contraire à la loi. Ne découvre pas 
tes jambes au milieu d’une assemblée et ne crache pas. Ne 
marche pas pompeusement sur le chemin, ne balance pas les 
mains, et ne promène pas ton regard à droite, à gauche, devant, 
derrière, mais baisse la tête. Marche avec modestie et humilité. 
Ne parle pas en chemin et ne te hâte pas. Va le moins possible au 
marché et seulement en cas d’absolue nécessité. Ne t’assieds pas 
en chemin et sors le moins possible de la maison. Lorsque tu te 
rends à la mosquée ou dans un autre lieu met un voile sur ta tête 
afin que ton regard ne tombe pas sur quelque endroit de peur 
que ton instant ne s’évanouisse. Evite les sujets de préoccupa- 
tion. Préserve ton pied de la souillure. Dans le couvent, ne lis pas 
le Coran à voix haute. Il te faut connaître de la science de la loi 
ce qui concerne les obligations, sinon il te faut l’apprendre. Tu 
dois protéger ton cœur de l’attirance pour le monde d'ici-bas car 
la source de toutes les fautes est l’affection du bas-monde. L'En- 
voyé — sur lui les meilleures bénédictions — a dit: «L'amour du 
monde est la source de toute faute.» Il faut que tu saches que le 
fondement de cette voie est le don de soi, car la voie de Dieu — 
qu’Il soit glorifié et exalté — s’accomplit par l’annihilation de 
l’âme et pas en trouvant la célébrité, la gloire et la permanence 
de l’âme. Il ne faut pas que tu sois affecté par quelque chose qui 
s'oppose à l’âme à moins que ce ne soit contraire à la loi, car les 
oppositions de l’âme sont la trace de la félicité. Qu'il fasse le 
moins possible de démonstrations de dévotion devant une assem- 
blée. Il faut qu’il se lève le moins possible du tapis de prière. Le 
novice doit dans le temps d’une nuit et d’une journée accomplir 
quatre cents prosternations. Il doit avoir un manteau bleu ou un 
vêtement rayé. S'il est blanc, c’est aussi admis. Il faut qu'il ait de 
larges manches et un petit voile de turban. Lorsqu'il est vêtu de 
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l'habit du soufisme il ne faut pas qu'il rit aux éclats, car s’il rit, il 
trahit cette école. Il ne faut pas qu’il ait le visage rasé et il doit 
avoir de bonnes manières car Dieu le Très-Haut a imprimé Ses 
propres vertus dans le saint Envoyé — que Dieu le bénisse et le 
salue — et a dit: «Tu es certes d’une constitution sublime » [ Cor., 
LXVIII=4]. Qu'il observe sans délai ces paroles que nous avons 
tenues et qu'il les poursuive avec zèle, car s’il ne le fait pas on ne 
peut l'appeler soufi. Et Dieu est le plus savant pour l'issue. Le 
livre est achevé. 


LES VOIES DE LA CONNAISSANCE DU 
MANTEAU MYSTIQUE 


Au nom de Dieu le Tout miséricordieux, le Très miséricordieux 
Par Dieu vient la préservation et l'assistance. 


1. Apprends, ô voyageur de la voie de la réalité, que selon ce 
que requiert la tradition des gens de la voie concernant la règle 
de la loi pour l'utilité, la dévotion et la servitude, Il a institué un 
vêtement et une peau extérieurs pour le corps de l’homme, et 
aussi un vêtement intérieur pour le cœur de l’homme. Dieu — 
qu'Il soit magnifié et exalté — s’est exprimé ainsi dans l’exposé 
du Coran prééternel à propos du vêtement: «Ô fils d'Adam, Nous 
avons fait descendre sur vous un vêtement qui cêlera votre nudité | Cor., 
VII=26]. Ce qui signifie que c’est un voile qui recouvre, destiné à 
voiler aux yeux l’intimité du serviteur. Par suite, selon cette 
règle, ce fut une habitude de la servitude. Le vêtement du corps 
venu de Dieu — qu'Il soit magnifié et exalté — est la robe d'hon- 
neur du service et de l’utilité destinée à protéger du froid et du 
chaud, ainsi que Dieu le Très-Haut l’a dit: «Des vêtements qui vous 
protègent de la chaleur et des vêtements qui vous protègent de votre agres- 
sivité» [ Cor., XVI=81]. Par conséquent le fait d’habiller le corps 
consiste en deux choses. L'une est relative au vêtement de l’habi- 
tude et de l'utilité, l’autre vise la dévotion et le service. L'avan- 
tage du vêtement de l’habitude est que l’homme ne demeure pas 
complètement nu, car il y a dans tout cela dommage et péché. 
L'avantage concernant la servitude consiste en que personne ne 
voit son intimité et que lui-même ne voit pas l'intimité d’autrui. 
D’après les maîtres de la voie, dans ces deux avantages, qui 
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concernent le fait de vêtir le corps, se trouvent de nombreux 
secrets, tels qu'il n'existe aucune pratique de dévotion tirée du 
Coran prééternel seigneurial et du verbe de la face prophétique 
sans qu il n y ait sous chaque parole cent mille allusions pour les 
maîtres de la réalité et de la voie. Par conséquent, dans ce verset 
qui dit: «Un vêtement qui cèlera votre nudité» [| Cor., VII-26], se 
trouve une règle qui appartient à la loi, et un secret qui appar- 
tient à la voie, afin que l’on sache que le manteau de la voie est 
tiré du secret de la règle de la loi. Cependant si quelqu'un 
demande : Dieu le Très-Haut, dans le Coran prééeternel, appelle 
ce qui recouvre le corps vêtement, pourquoi les gens de la voie 
l’appellent-ils manteau? Lorsque l'exposé complet de ce qui 
concerne le manteau aura été achevé, je résoudrai ce problème 
si Dieu, le Très-Haut, le veut. 

2. Si quelqu'un objecte que le vêtement est une chose géné- 
rale, pourquoi donc faut-il qu’il y ait un manteau particulier ? La 
réponse est qu'il n’existe aucune chose qui ne possède un vête- 
ment. Or les choses sont à la fois générales et particulières. Par 
conséquent, le vêtement aussi est à la fois général et particulier 
en fonction de la qualité de cette chose. Du fait que le manteau 
de la voie vient du secret de la règle de la loi, il est devenu parti- 
culier, car le fait de donner le manteau a pour but de se purifier 
des choses condamnables. Par suite, lorsque l’homme sur le che- 
min de la voie s’est purifié et s’est dégagé des dispositions reje- 
tées par la loi, il a assujetti l'éloignement des plaisirs de la réalité 
créée et de la passion en le plaçant sous le pied de l'aspiration. 
Par la lutte spirituelle, il s’est lavé pour ne plus suivre les concu- 
piscences. Par les fruits des bonnes actions, il a trouvé un parfum 
venu de la pureté du cœur, et il a enroulé autour de lui un rayon 
issu de la réalité. Cet homme fait désormais partie des gens de la 
réalité et de la voie par l’intermédiaire de ses états. Son nom est 
maintenant «aspirant» et «chercheur voyageant» même si son 
nom est, pour la loi, Zayd ou ‘Umar. Et encore, de même que son 
nom lui est accordé à la mesure de sa recherche, son vêtement a 
changé à la mesure de ses états. Par suite, l’avantage que tire l’as- 
pirant de ce manteau est que, de même que son intimité est 
recouverte dans la loi, dans la voie le but visé est une marque et 
ce qui est requis c'est la science. Aussi longtemps qu’il fait usage 
de la règle de la loi ce qu’il porte est appelé vêtement à l’égard 
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de la science et des actes. La réponse à la question: dans la loi 
c’est le vêtement, car la règle du service est la sincérité du corps. 
Par suite, tant qu’il prend tout effort pour faire son devoir 
comme une robe qui le distingue et tout service comme une 
robe d’apparat, tout ce qui est propre au corps on l'appellera 
vêtement, ainsi que Dieu l’a expliqué : «Le vêtement de la piété 
vigilante est un bien, il est parmi les signes de Dieu», c'est-à-dire 
que ce en quoi le vêtement est piété vigilante c’est se tenir éloi- 
gné de la passion auprès de Dieu le Très-Haut. Cela possède une 
lumière et une demeure parce que c’est attaché au cœur. De 
même que le cœur jouit de vénération auprès de Dieu, de même 
le manteau est vénérable auprès de Dieu. La piété vigilante est le 
manteau du cœur et le vêtement de la piété vigilante est le man- 
teau du corps. Par suite, comme Dieu - qu’Il soit magnifié et 
exalté — pour cette raison, a parlé du vêtement de la piété vigi- 
lante, la piété vigilante est cachée dans le secret de la piété vigi- 
lante. Les gens de la voie et de la réalité ont donné au secret de 
la piété vigilante le nom de «manteau sur manteau», parce que 
le manteau n’est pas destiné à servir de vêtement pour l'habi- 
tude, mais est une allusion faite pour connaître. 

3. C’est pour cela qu'ils l'ont nommé manteau (khirqa), puis- 
qu’il déchire (kharg) les habitudes extérieures du commun. Il a, 
par ailleurs, été nommé ainsi parce que l'attribut du manteau 
inclut la rupture, l’abaissement, l’indigence et le non-être. Ils 
lont donc nommé en fonction de ce que réclame son attribut. 
Par ailleurs, dans l’univers de la réalisation spirituelle il se trouve 
que le manteau (khirqah) est composé de quatre lettres: khåâ, rå, 
qâf, hâ. Le khâ a trait au fait de détruire son bas-monde et de ser- 
vir Dieu. Le ré implique de soumettre le cœur aux exercices spi- 
rituels et d’accabler l’âme. Le qâf concerne la proximité 
qu’entretient le cœur avec Dieu et à la compassion pour les créa- 
tures ainsi qu'Il l’a dit: «Certes en ceci est un rappel pour qui a un 
cœur [ Cor., L=37], et dans la tradition il est dit: «Les cœurs des 
croyants sont entre deux des doigts du Miséricordieux’'.» Le hå 
est attaché au mépris pour le monde et à la fuite vers son sei- 
gneur, c’est-à-dire l’abaissement du monde, et la fuite loin de 


1. Il existe plusieurs versions de ce hadîth canonique, Concordance et indices de 
la tradition musulmane, V, p. 454, 457, 460 ; voir aussi Furûzânfar, Ahädith wa 
qisas-i Mathnauwï, p. 33 et Rûzbehân, Sharh-i shathiyyät, p. 122, 139. 
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toute chose vers son seigneur ainsi qu’il l’a dit: «Fuyez-donc vers 
Dieu» [ Cor., LI-501. L'ensemble de ces lettres est dans son prin- 
cipe, la réalité du manteau pour ceux qui s’expriment en arabe, 
et, Je dirai dans cette langue: le khâ c’est accepter la destruction 
du bas-monde et servir Dieu; le ré c’est l'exercice du cœur et le 
rejet des plaisirs de l’âme; le qâf, sa signification est l’enracine- 
ment du cœur dans la proximité d’avec le seigneur; le hd, sa 
signification est le mépris du bas-monde et la fuite vers Dieu le 
Très-Haut. Il y a encore que celui qui a revêtu le manteau a 
lacéré l’habit de la nature créée, de l’habitude et du soi, CE qui 
signifie déchirer les habitudes de la nature créée, mettre en 
pièces l’égoité de la nature humaine. Par suite, c’est en vue d’ins- 
truire et de répandre les actes, les états, les vertus et les bons 
usages qui sont arrivés au manteau à partir des prophètes — sur 
eux le salut — et des saints — que Dieu leur fasse miséricorde — 
que Dieu l’a placé parmi l’ensemble des signes ainsi qu'Il l’a dit: 
«Cela fait partie des signes de Dieu.» S'il n’en était pas ainsi, la 
chemise de Joseph - sur lui le salut - comment aurait-elle pu 
faire que les yeux de Jacob retrouvent la lumière ? Par suite, elle 
est la réalité des états spirituels dans le cœur, car le fruit des états 
du cœur est dans le manteau. C’est la raison pour laquelle un 
manteau qui a abrité le corps des prophètes — sur eux le salut — 
grâce à la réalité du miracle, agit sur lui, de la même façon que 
dans le principe du manteau des saints en fonction du mérite de 
la sainteté et de la supériorité des stations, des états et des cha- 
rismes et l'éveil du cœur de sorte qu’il n’y a pas de différence 
entre le manteau d’un saint investi d’un pouvoir spirituel et un 
autre, c'est-à-dire celui d’un saint, pour ce qui concerne la 
noblesse et l’excellence et aussi l’effet et le bénéfice. C’est donc 
la raison pour laquelle il est nécessaire d’avoir de la vénération 
pour le manteau puisqu'il est l’un des fruits de l’univers du 
monde caché. De même que le cœur est ennobli par les états spi- 
rituels, le manteau est ennobli par la noblesse du corps et du 
cœur. Il n’y a donc pas de différence entre le cœur du saint, sa 
concentration visionnaire et son manteau. Lorsqu'ils souhaitent 
être présents auprès de quelqu'un par leur concentration vision- 
naire, soit ils lui donnent l’investiture du manteau, soit ils le font 
entrer en retraite, soit ils lui ordonnent de servir afin d’être en 
permanence auprès de lui, au moyen de ces trois voies, par leur 
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conscience secrète, même si, par le corps, ils se trouvent loin de 
lui. On l’a donc nommé manteau parce que ce secret du man- 
teau est la conséquence des états spirituels. Le manteau appar- 
tient à ce genre d’habit par lequel tu obtiens la découverte 
intérieure. Et on l’appelle manteau à cause du bénéfice qu'il 
donne, c’est-à-dire que le manteau est, pour l'existence, le béné- 
fice du secret de l’état. Le cœur qui n’est pas éveillé aux états du 
monde caché ne suit aucune compagnie, et dans la mesure où 
son cœur n’a pas de connaissance des états, le manteau n’en- 
traîne pas non plus pour lui de fruits ni de bénédictions. Par 
suite, le manteau du cœur c’est les états du monde caché et, 
donc, la condition qui régit le cœur c’est les états du monde 
caché. Le lieu des états du monde caché, c’est le cœur, et il faut 
que, pour celui qui possède un cœur, le don du manteau soit 
complet. Il faut donc d’abord un saint qui ait dans le cœur un 
[...], un état, un pouvoir spirituel et une clairvoyance, afin qu'il 
sorte de son défaut à l'égard du manteau au moment de l'investi- 
ture, parce que la noblesse du corps est dans l'existence du cœur, 
que la noblesse du cœur vient de l’existence des états spirituels, 
et que la noblesse des états vient du pouvoir spirituel de Dieu. 
Par conséquent, celui qui possède l’état est celui qui par l'inter- 
médiaire des lumières des états, peut distinguer entre celui qui 
est digne du manteau de bénédiction, celui qui mérite le man- 
teau du début et qui a de la méthode, celui qui est digne du man- 
teau du soufisme et de l’aspiration et celui qui mérite le manteau 
du service et du compagnonnage. Le manteau de bénédiction 
est un chapeau en deux parties que l’on place sur la tête. Le 
manteau du début et de la méthode est une chemise bleue ou 
blanche. La signification du manteau de la méthode est le fait 
qu’il pousse son cœur vers la voie et la réalité comme il en va 
dans la loi, lorsque l’on donne l’aumône légale. Dieu le Très- 
Haut a attribué l’aumône légale à un peuple dont le nom est 
«Ceux dont les cœurs ont été gagnés» [ Cor., IX=60]. De la même 
façon les gens de la voie ont attribué les manteaux à leur 
méthode. Le manteau du soufisme et de l’aspiration est double, 
puis c’est une pelisse, une robe ample, un manteau en laine et 
un manteau multicolore. Mais si la dualité désigne ce que l’on 
donne aux gens des actes, c’est qu’il est admis qu’on le donne en 
deux occasions. La première : on le donne au début du parcours 
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afin que par lui on agisse et on entre en retraite. L’allusion à son 
double caractère est que lorsque l’aspirant se trouve dans la sta- 
tion du dépouillement, il faut qu'il soit prêt à voyager, allégé des 
liens avec les charges des états spirituels et des vérités ainsi que 
Dieu le Très-Haut l’a dit: «Elancez-vous légers et lourds !» [ Cor., 
IX=41], ce qui signifie : allégés des vos poids et de vos biens, 
confiants dans vos états et vos actes. Ensuite, au moment de l’au- 
toriser à servir les compagnons et les maîtres, leur principe exté- 
rieur est un et consiste à le tirer hors de l’attention vers le 
bas-monde jusqu’à l’orienter vers l’autre monde. Par suite, le 
manteau est tel qu'il est mort à la cécité et que la réalité de cela 
est la réalité de cette personne. L’allusion à la dualité est aussi 
qu'il est double par l’attribut du manteau. Et la signification de 
la dualité est qu’il possède l’aspiration vers Dieu — qu’Il soit 
magnifié et exalté — et qu'il sait en même temps que Dieu le Très- 
Haut a une aspiration’. Il œuvre donc par cette aspiration et il 
place sa confiance en elle. Par conséquent, cette signification est 
double en ce qui concerne la réalité de cette personne. Lorsqu'il 
a atteint la réalisation de sa recherche par l'aspiration de Dieu le 
Très-Haut et sa propre aspiration, c’est tel que si on lui demande 
ce qu'il en est de l'unification des pensées conscientes et de l’as- 
piration, il peut donner une réponse. Alors la double investiture 
est complète pour lui. Après cela, vient la troisième sorte qui est 
la pelisse. Elle a pour signification la solidité du pied dans la sta- 
tion de la fin grâce à la stabilisation de l’état spirituel et l’accom- 
plissement du but de l'aspiration et de l'intention à partir de la 
voie de la réalité. L’allusion à cet égard est que lorsque le cœur a 
atteint la station de la fin, qu'il ne reste plus d’endroit où aller et 


2. Les propos que N. Kubrâ rapporte de son propre maître, en y ajoutant son 
propre commentaire, éclairent bien cette double aspiration et l’échange qui se 
produit entre elles : «La première fois que je le rencontrai, notre maître 
‘Ammâr dit : Nous possédons dans l’éducation trois voies : l'expression claire, 
l’allusion et la réalité cachée. L'expression claire est pour les faibles, l’allusion 
pour les intermédiaires et la réalité cachée pour les forts. Je répondis : Je désire 
la voie de la réalité cachée. Or la réalisation de cela consiste en ce que le cœur 
de l'aspirant s’annihile dans le cœur de l’aspiré de sorte que rien ne se pro- 
duise dans le cœur de l’aspiré que ça ne se produise dans le cœur de l’aspirant. 
Le cœur de l’aspiré est lui-même annihilé dans l’aspiration de Dieu, si bien que 
lorsque l'aspirant est arrivé, Dieu n’aspire pas à quelque chose sans que l’aspi- 
rant ne la désire», Traité de soufisme, ms. Shehit Ali 1395, fol. 80a. 
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qu’il est arrivé jusqu’à la station de l’auto-suffisance c’est comme 
s’il était riche de Dieu en suffisance. Par suite, il faut que celui 
qui revêt la pelisse soit comme une montagne qui n’a pas peur 
de la tristesse, ne fuit pas le tourment, n’a pas besoin d'autre 
chose que Dieu, et pour qui toutes les afflictions sont comme un 
délice et un délassement. Aucun délassement ne doit le rendre 
présomptueux, et nul chagrin ne doit l’abattre. La deuxième 
(sic) sorte est la robe ample qui a pour signification de trouver la 
joie en traversant la voie de la réalité et de jouir de la sécurité à 
l'égard de la ruse du démon et de l’âme. Le signe en est que si 
on lui demande quelle est la différence entre la contraction du 
cœur et sa dilatation, ainsi que Dieu le Très-Haut le mentionne : 
«Dieu contracte et dilate» [ Cor., H=245], entre la contraction et la 
dilatation et entre la nature créée et l’âme, il donne une 
réponse. Alors l'investiture de la robe lui convient parfaitement 
parce que la robe est l’habit de deux personnes: un que l’on 
nomme affranchi, et l’autre que l’on nomme serviteur. L'affran- 
chi est celui qui est libre et le serviteur est celui qui est dans la 
servitude. Selon les stations de la voie et de la réalité, ces deux 
termes constituent deux stations. Une est la station de la liberté 
spirituelle et l’autre est celle de la condition créaturelle. Celui 
qui est dans la station de la condition de servitude à l’égard de 
Dieu le Très-Haut est sorti de la condition de servitude envers 
tout ce qui n’est pas Dieu et est affranchi de ce qui est autre que 
Dieu. Mais il a encore beaucoup à demander dans la voie de 
Dieu et beaucoup de buts à poursuivre. Il est encore en chemin 
pour cette raison. Tant qu’il est encore en chemin, revêtir la robe 
lui convient parfaitement. Mais pour le dépendant au sens où la 
robe fait allusion à la dépendance, c’est-à-dire l’homme qui a un 
lien avec quelque chose de sorte qu’il en soit l'esclave, il ne 
convient pas qu’il revête une robe ouverte. C’est qu'il est encore 
l’esclave du chemin vers Dieu car il a encore un but auquel il 
aspire et qu’il vise ainsi que du chemin à parcourir. C’est pour 
cela qu’il est un serviteur esclave et non un serviteur affranchi. 
L’'affranchi est cette personne à qui n’est pas resté de demande, 
dont le chemin est achevé, et qui n’a pas d'affection pour autre 
chose que Dieu. Puisqu’il est devenu affranchi, revêtir l’ample 
robe ouverte lui convient parfaitement, car il possède la liberté à 
l'égard de ce qui est autre que Dieu. Tu as maintenant compris 
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que revêtir la robe fermée, c’est le vêtement qui convient au ser- 
viteur de la voie, et revêtir l’ample robe ouverte est le vêtement 
du serviteur affranchi qui est arrivé. Par suite, si on revêt la robe 
dans la station de la condition créaturelle il faut que, lorsqu'on 
lui demande ce qu’est le dépouillement dans la servitude et 
quand s'achève la servitude, il donne une réponse. Alors, c’est 
qu'il a trouvé la balance de la condition créaturelle. Si celui qui 
revêt la robe se trouve dans la station de la liberté, il faut que 
lorsqu'on lui demande ce qu'’est la vérité de la liberté, il réponde 
conformément à ce qu’elle exige. Alors c’est qu il a atteint la réa- 
lité de la liberté. La quatrième sorte est le manteau multicolore. 
L'allusion au manteau multicolore concerne le moment où 
l’homme atteint la station de la coloration des états. Celle-ci est 
de deux types: il y a celui où il tombe du manque dans la profu- 
sion; puis, à un autre moment, dans le manque; et il tombe du 
péché dans la dévotion: puis, à un autre moment, il tombe dans 
le péché, ainsi que Dieu le Très-Haut l’a dit: «Ils ont mêlé | œuvre 
intègre à une chose différente» [Cor., IX=102]. Le second type 
consiste en ce qu’il tombe dans ce qui est louable, il va plus haut 
que cela, et arrive plus haut que la profusion. Par conséquent, les 
maitres de ces états spirituels ont choisi que leur manteau soit 
multicolore exactement comme les attributs qui sont les leurs. Il 
faut donc que celui qui possède le manteau multicolore se 
trouve, par le cœur, dans la coloration des états spirituels de telle 
sorte que quand on lui demande ce qu’il en est de l'avantage de 
l'ascension et d’où vient le principe de la profusion et du 
manque, s’il est doué de la station de la coloration, il donne une 
réponse. La cinquième sorte est le manteau de laine. C’est le 
vêtement des serviteurs qui, dans le service, se consacrent à 
mettre en pièce’. Il faut que leur habit soit court, afin qu’en ser- 
vant ils demeurent en état de pureté rituelle ainsi que Dieu le 
Très-Haut l’a ordonné à son envoyé — sur lui le salut — en disant: 
«Tes vêtements, purifie-les !», ce qui signifie : Raccourcis-les£, 
L'allusion en réalité au fait qu’il est court est que l’avidité et l’es- 
pérance soient raccourcies, car l’homme qui sert met en pièces, 


3. L'écriture est hésitante, on pourrait aussi lire «la recherche », mais Ça cor- 
respond moins à la suite du texte. 

4. La purification en question a le double sens du lavage et de la circonci- 
sion. 
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par l’attribut de la laine, les attaches au monde et la préoccupa- 
tion pour le monde, et en est dépouillé. L’allusion à la réalité du 
service est que le cœur qui sert, grâce à la réalité du service et à 
ses fruits, devient aussi dans le secret du service pleurant, gentil 
et doux si bien que sa condition consiste à avoir un bon caractère 
et à prendre sur lui-même lorsqu'il est agressé. On a donc com- 
pris en quoi la laine est l’allusion à la réalité du raccourcisse- 
ment. Celui qui est dans ce cas est tel que si on lui demande ce 
que sont la réalité du service et les fruits du dépouillement, il 
donne la réponse. Le signe distinctif de l'homme qui donne l'in- 
vestiture du manteau est qu’il connaît les sciences des manteaux 
et qu'il en possède le pouvoir spirituel en la matière. Par consé- 
quent, il lui convient parfaitement de revêtir chacune des cinq 
sortes de manteau, car les états des manteaux sont pour lui l'at- 
tribut de son état. Mais celui qui est dans la station de la dualité, 
il ne lui convient pas de revêtir la robe ample, et il se peut même 
que ce lui soit interdit. Celui qui se trouve dans la station de la 
robe n’a pas le droit de revêtir le manteau multicolore. Celui qui 
se tient dans la station du manteau de laine, il ne convient pas 
qu'il revête la pelisse. Mais il se peut que lorsque celui qui est 
doté de la pelisse connaisse les états, qu'il ait réalisé en lui-même 
les états spirituels, alors il a le droit de les revêtir toutes. Celui qui 
donne l'investiture du manteau est soumis à deux conditions, 
une extérieure et une intérieure. La condition intérieure 
consiste en ce qu’il possède la science, et qu'il possède l’état spi- 
rituel, le goût, le pouvoir spirituel, la concentration visionnaire, 
la clairvoyance et la protection, afin que l'aspirant acquiert la 
vision de ses propres états par la fructification de sa science, qu'il 
s'éveille par la fructification de son état intérieur, qu’il trouve le 
plaisir de goûter par la fructification de son goût spirituel, qu'il 
devienne un aspirant des bonnes actions par la fructification de 
son pouvoir spirituel, qu’il recherche les états spirituels du cœur 
et qu’il tombe dans la clarification du cœur par la fructification 
de sa concentration visionnaire, qu’il découvre la connaissance 
de ses propres états par la fructification de sa clairvoyance, enfin 
qu'il soit préservé ainsi que protégé et abrité des calamités par la 
fructification de sa protection. La condition extérieure consiste 
en ce qu’il possède un lien direct à la condition seigneuriale 
dans la condition créaturelle. Par ailleurs il faut qu'il ait une rela- 
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tion sans tâche avec les maîtres et les saints en ce qui concerne le 
compagnonnage, le service, l’éducation, et l'aspiration, pour 
l'avoir avec l’Envoyé de Dieu — Dieu le bénisse — en ce qui 
concerne les états spirituels et les paroles. Et, de même que les 
savants l’expriment à propos de la transmission des traditions 
prophétiques : Untel nous a rapporté d’untel qui l’a rapporté 
d’après l’Envoyé de Dieu — que Dieu le bénisse — les soufis 
disent: Untel m’a donné l'investiture qu'il a reçue d’untel qui l’a 
reçue de l’Envoyé de Dieu — Dieu le bénisse. Il faut donc que 
celui qui donne l'investiture du manteau possède en même 
temps, d’une part le compagnonnage et le lignage et, d’autre 
part, le lien par l’état spirituel. S’il possède le lignage, mais n’a 
pas l’état il a une lacune, et il en va de même s’il possède l’état 
mais pas le lignage. C’est achevé par la grâce de Dieu et Sa 
faveur. La bénédiction de Dieu soit sur Son envoyé Muhammad 
et toute sa famille lui qui a dit: «La meilleure des actions pour 
Dieu le Très-haut est d’observer la vérité en permanence.» 


TRAITÉ DU NAVIRE 


Au nom de Dieu, le Tout miséricordieux le Très miséricordieux 


Grâce soit rendue à Dieu seigneur des mondes et la bénédic- 
tion et le salut soient sur la meilleure des créatures, Muhammad, 
sa famille et tous ses compagnons. Le maître réalisé Najm al-din 
al-Kubrâ - que Dieu sanctifie sa précieuse conscience secrète — a 
dit: La loi est comme le navire, la voie comme l'océan et la réa- 
lité comme la perle. Celui qui aspire à la perle embarque sur le 
navire. Ensuite il s'engage sur l’océan, puis il rejoint la perle. 
Celui qui néglige cet ordre n’atteint pas la perle. La première 
chose nécessaire à celui qui cherche est la loi. Ce que l’on veut 
désigner par la loi est ce qu'ont ordonné Dieu et Son envoyé, 
comme les ablutions, la prière, le jeûne, le paiement de l’au- 
mône légale, [AE et EE. : + le pèlerinage], l'abandon de ce qui 
est illicite et les autres commandements et interdictions du 
même genre. La voie est le fait de s'accrocher à la piété scrupu- 
leuse [AE et EE: + et à ce] qui rapproche du prince par la traver- 
sée des demeures et des stations. Quant à la réalité, c’est s'unir 
au but et contempler la lumière de la théophanie. La prière dont 
on a parlé est [EE: De même que la prière est] service, proximité 
et union. Le service est [SA et EE: + dans la loi], la proximité est 
[SA et EE: + dans] la voie et l'union est [SA et EE: + dans] la réa- 
lité. La retraite est ce qui rassemble toutes ces qualités’. [AE 157: 
+ comme on a dit la loi est que tu L’adores, la voie est que tu Sois 
présent à Lui, et la réalité que tu Le contemples]. On a 
demandé : Qu'est-ce que la retraite ? Il a répondu : La retraite est 
le fait de se retrancher de la création en direction du créateur, 


1. Variante AE 157 : la prière est pour atteindre ces trois. 
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car elle est le voyage de l’âme vers le cœur, du cœur vers l'esprit, 
de l'esprit vers la conscience secrète, et de la conscience secrète 
vers le créateur [SA et EE: + de tout]. La longueur de ce voyage 
est três grande par rapport à l’âme et très courte par rapport à 
l'esprit [AE: par rapport à Dieu le Très-Haut: EE: par rapport à 
l'âme]. La purification dans la loi est la purification du corps à 
l'égard des phénomènes [AE: est par l’eau]. La purification dans 
la voie est le fait de se vider de la passion. [La purification dans la 
réalité est le fait de vider le cœur de tout ce qui n’est pas Dieu. La 
prière dans la loi se fait par les éléments premiers. Les éléments 
premiers lui font atteindre [EE: et la prière de] la voie par leur 
apparition à partir des êtres créés et le fait qu’il se tourne tout 
entier vers le Tout-miséricordieux, qu'il plonge lui-même dans 
l'entretien intime en tout lieu et à tout moment. Le jeûne de la 
loi est s’abstenir de manger et de boire. Le jeûne de la voie c'est 
s'abstenir de toute préoccupation en ne se souciant que de 
l’amour du seigneur des créatures. L’aumône légale de la loi est 
pour chaque vingtaine d’unité de poids d’en donner la moitié. 
L'aumône légale de la voie est d’être parfaitement sincère avec 
toute richesse]?. Si tu vois une personne voler dans les airs, mar- 
cher sur la mer, manger du feu et d’autres démonstrations des 
[AE : d’autres choses qui ressemblent aux] charismes, délaisser 
une seule des obligations Prescrites par Dieu, ou une seule des 
coutumes du Prophète — que Dieu le bénisse et le salue — sache 
que c’est un menteur dans ses prétentions et que ses actes ne 
sont pas des charismes, mais de la sorcellerie. Et Dieu sait le 
mieux ce qui est Juste. 
Le traité est achevé avec l’aide de Dieu. 


2. Tout ce Passage manque dans AE. 


QUELQUES RÉPONSES À DES QUESTIONS 


Si l’on demande ce qu'est la voie, je répondrai que la voie est 
la voie de Dieu que tous les prophètes — sur eux le salut — ont par- 
courue et que les saints parcourent, parce que les prophètes 
furent avant et que les saints viennent après, selon le propos du 
Prophète : «J'étais prophète alors qu’Adam était entre l’eau et 
l'argile.» Quiconque prétend qu'un saint est plus qu'un pro- 
phète est un innovateur. Le Prophète était dans la voie depuis 
quarante ans lorsque la révélation vint à lui, la loi et la voie étant 
en accord. 

Si l’on demande ce qu'est la sincérité envers Dieu et la vertu 
envers les créatures, voilà ce que je dirai : la sincérité envers Dieu 
c’est que tu t’agrippes fermement et avec une sincérité totale aux 
promesses de Dieu. La vertu envers les créatures consiste en ce 
que tu abandonnes le monde d'ici bas aux gens de ce monde, et 
l’autre monde aux gens de l’autre monde, et que tu ne te que- 
relles avec personne. 

Si l’on demande ce qu'est la pauvreté, je répondrai que la pau- 
vreté est le fait de ne pas demander autre chose que Dieu et de 
ne demander que Dieu. Quiconque réclame toujours moins 
autre chose que Dieu, et demande Dieu toujours plus, est tou- 
jours plus pauvre et plus proche de Dieu. 

Si l’on demande ce qu’est la remise confiante, je répondrai 
que c’est le fait de toujours faire face de la même façon aux 
arrêts de Dieu le Très-Haut, et d’avoir confiance avant que la 
monnaie n’emplisse la bourse et le grain la maison, car si le 
défaut et la corruption sont admissibles en ce qui concerne le 
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grain et la bourse, il n’en va pas de même pour la promesse de 
Dieu — qu’Il soit loué et exalté. Et si quelqu'un vient à la porte de 
la maison il ne faut pas que son cœur Jui dise que quelqu'un est 
venu lui apporter quelque chose en cadeau. 

La certitude : Si l’on demande ce qu'est la certitude, je dirai 
que la certitude est une intelligence dans laquelle ne se trouve 
aucun doute, une sincérité totale qui exclut toute ostentation. 
Quant à la sincérité totale, c’est que tes paroles et tes actes soient 
tous orientés vers Dieu. De même que les créatures n’y ont 
aucune place, il sait que la gloire Lui revient. 

L'apprentissage : Il faut qu’il apprenne la science et en ait une 
telle connaissance que l’on s’informe de la loi auprès de lui, qu’il 
accomplisse le service et le culte de Dieu conformément à ce que 
la science stipule, et qu’en apprenant la science il se sente obligé 
vis-à-vis de la grâce de Dieu, et qu'il ne la pose pas sur la créature 
car Dieu a ordonné dans quelques livres : «Ô fils d’Adam ! Ensei- 
gnez subitement comme il vous fut enseigné subitement.» S'il 
n’a pas de science, l'ignorance de son temps l’enferme, et aucun 
ignorant ne peut trouver son chemin dans la voie de Dieu par 
l'ignorance, ainsi que le dit le Prophète — que la bénédiction et 
le salut de Dieu soient sur lui: «Dieu ne prend pas d’ami igno- 
rant, et s Il le fait Il lui donne enseignement», et Dieu sait mieux 
ce qui est juste. 

Le traité est fini. 


RÉPONSES À QUELQUES QUESTIONS 


Au nom de Dieu le Tout miséricordieux, le Très miséricordieux 


Si l’on demande ce que sont le fondement de la foi, le secret 
de la foi, l'esprit de la foi, la racine de la foi, le terreau de la foi, 
la semence de la foi, l'écorce de la foi, les branches de la foi, les 
feuilles de la foi, et le fruit de la foi, la réponse est: 

Le fondement de la foi est la providence de Dieu selon la 
parole du Très-Haut: « Ceux-là, la foi a été inscrite en leurs cœurs» 
[ Cor., LVIII-221, et Il a dit à un autre endroit: «Celui que Dieu 
guide est le bien guidé [Cor., XVIII-17]. Le secret de la foi est la 
mémoration de l'attestation qu’a prononcée Dieu: «Dieu a témoi- 
gné qu'il n’y a pas de divinité hormis Lui, ainsi que les anges et ceux qui 
possèdent la science, dressé avec l'équité. Pas de divinité hormis Lui le 
Puissant, le Sage. La religion auprès de Dieu est l'Islam» | Cor. II=18- 
19]. L'esprit de la foi est le Coran selon la parole du Très-Haut: 
«Nous avons certes fait prospérer le Coran pour la mémoration» | Cor., 
LIV=17, 22, 32, 40], La racine de la foi est la sincérité totale, 
selon la parole du Très-Haut: «il ne leur a été ordonné que d'adorer 
Dieu Lui vouant un culte d’une sincérité totale» [ Cor., XCVIII=5]. Le 
terreau de la foi est le cœur du croyant, selon Sa parole au Très- 
Haut: «Mais Dieu vous a fait aimer la foi et l’a embellie dans vos 
cœurs» [ Cor, XLIX=7]. La semence de la foi est la science selon la 
parole du Très-Haut: «/nterrogez les gens de la mémoration si vous ne 
savez pas» | Cor. XVI-43; XXI=7]. L’écorce de la foi est la pudeur, 
selon le propos du Très-Haut : «Ô fils d'Adam ! Nous avons fait des- 
cendre sur vous un vêtement qui cache votre nudité» [ Cor, VII=26|. 
Les branches de la foi sont la peur et l'espoir selon Sa parole : 
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«Souvenez-vous de ce qui S'y trouve peut-être serez-vous pieux» [ Cor., 
IT=63; VII-171]. Les feuilles de la foi sont la piété scrupuleuse 
selon Son propos: «Le plus noble d’entre vous pour Dieu est le plus 
pieux d’entre vous» [ Cor, XLIX=13]. Le fruit de la foi est l’aban- 
don selon la parole du Très-Haut : « Qui veut cultiver l’autre monde, 
Nous l'accroîtrons en sa culture» [ Cor., LVITI-22]. 
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CONCORDANCE DES TERMES 


(Le premier sens indiqué correspond à la signification la plus fréquente dans le texte) 


serviteur |ghayra 


abd 
abrär pieux 
akhyaär justes 
‘âlam al-ghayb monde caché 
âlam al-shahäda monde de 
la perception 
‘aläma indice, signe distinctif 
‘äshiq amant 
atf affection 
âya signe, verset 
ayn al-yaqin certitude visionnaire 
‘azama magnificence 
badhl don de soi 
baqâ’ surexistence 
basar regard 
bashariyya nature humaine 
basira regard intérieur 
bast dilatation 
båtin intérieur, invisible 
burj citadelle 
dâ’ira cercle 
däkhil interne 
daläla escorte 
dhawq goût, saveur 
dhikr mémoration, invocation 
fadl faveur 
fanâ’ annihilation 
faqir pauvre en Dieu 
farh joie 
fawâ’id instructions précieuses 
firâsa clairvoyance 
ghayb monde caché, absence 
ghayba inconscience, 
absence, invisible 
ghaym nuage 


ghayn 


nuage léger 


jalousie, ardeur jalouse 


habib bien-aimé 
habl bride 
hadra présence 
haläwa saveur 
hanna affection tendre 
hanin tendre aspiration, affection 
haqq réalité 
haqq alyagin certitude substantielle 
hayâ’ pudeur 
hayba vénération 
hayra stupeur 
hijab voile 
himma concentration visionnaire 
hisn citadelle 
hubb amour 
hudür conscience, présence 
hukm règle, jugement 
hurnyya liberté 
huzn tristesse 
1bära expression 
1bada adoration, dévotion 
ihsân conduite parfaite, bienfaits 
ihzâr présentation 
ijâba approbation 
ijtim’ réunion 
ikhlåâs sincérité totalité, 

pure confiance 
tkhtiyar libre vouloir 
ilf familiarité 
ilhâm inspiration 
ilm science, savoir 


ilm al-yaqîn 
ilm ladunni 


inäba 
inâya 
inbisät 
inqilab 
iräda 


irfân 


science certaine 
science intime 
résipiscence 
providence 
exultation 
retournement 
aspiration 
connaissance 
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ishâra allusion 
ishhäd convocation 
ishq amour fervent, — créaturel 
al-ism al-a'zam le nom suprême 
istighräq immersion 
istihsan admiration 
isma impeccabilité 
istiqama rectitude 
ithbat permanence 
ittiba’ observance, poursuite 
ittiqân conviction 
izza munificence 
jadi capricorne 
jam'/jam'iyya recueillement 
jam’ aljam” totalité substantielle 
jasad corps 
jism corps 
jumüd glaciation 
kamäl perfection 
kawkab astre, étoile 


kawäkib thâbita 
kawn 

khafära 
khashiya 

khawf 

khidma 
khumüd 

kibriya 

kifäya 

kufr 


kufrân 


lawma 
lâ’im 
latifa 
libås 
lubb 
lutf 


madhmümat 
mahabba 
mahbüb 
mahfuüz 
mahmüdaät 
majdhüb 


astres fixes 
être créaturel 
protection 
crainte 
peur 
service 
extinction 
superbe 
rétribution 
impiété 
infidélité 


blâme 

censeur 

organe subtil 
vêtement 
noyau 
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